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«* المكتبة الطيحلية 1 
بإشراف الدكتور إمام جيك المتاح امام 


# هربرت ماركيوز : نظرية الوجود عند هيجل 
الطبعة الأولى ٠‏ 1۹۸4 . 

* التاشر : دار التنوير للطباعة والنشر . 

ص .ب : 4۹۹ ۔ ۱۱۳ ۔ بيروت ۔ لبتان ۔ 
الصنوبرة ‏ أول نزلة اللبان - بناية عساف . 


اساس الفلسفة التاريخية 


رة وتتديم تمدو 
اراهميم تي : 


مقدمة الترحمة العربية 


وىحدة الأنطولوجيا والمتطق ونظرية المعرفة عند 
هيحل ياعتبارها أساساً نظرياً لفلسفة التاريخ . 


تختلف نظرية الوجود (الأنطولوجيا) عند هيجل عنها عند سابقيه من 
الفلاسفة. فهو يقول ببوية الأنطولوجيا والمنطق ونظرية المعرفة» ويقدم نقداً 
عميقاً للتعارض اليتافيزيقي بينها. ولن نجد عند هيجل نسقا من المقولات 
الأنطولوجية منفصللً عن نسق آخر من المقولات المنطقية والمعرفية أو متميزاً 
منه . إن هيجل قد ألفى اهوة بين قوائين العالم الموضوعي وقوائين الفكر. لقد 
كانت الأنطولوجيا قبله تدرس الطبيعة النهائية للوجود با هو كذلك؛ أي 
تدرس ماهيات أبدية مجردة. ومبادىء مطلتة لا يلحقها تبدل أو تغيرء في 
انعزال كامل عن عملية المعرفة الإنسانية . أما نظرية المعرفة فكانت تدرس 
القدرات المعرفية. الذاتية للذهن الإنساني في استفلال عن القوانين 
الموضوعية وظل المنطق يصف صوراً ذاتية للفكر مجردة من المحتوى. 

والاسيام ا لميجلى من حيث نواته العقلية ماثل هنا في إبراز حقبقة باقية؛ 
حقيقة أن التعيينات الأنطولوجية للواقع» أي المقولات التي تصف الواقع 
پاعتباره كلاء وحركته وتطوره ليست ميادىء جاهزة غائية بل هي معرفة 
متطورة بالعالم. وتلك المعرفة عملية : تاريخية. ومقولاتها لا. تشير فقط إلى 
النشاط المعرفي للذات الإنسانية ب تشر أيضاً إلى الوجود الموضوعي » فنظرية 


المعرفة ومقولاتها تصف موضوع المعرفة في عين الوقت فالمعرفة (والحقيقة) 
ليست تسجيلاً أو استنساخاً للموضوع. بل كشفا عن ماهيته التي تحيط بها 
المفهرمات وتشكلها المنهومات. وفرق ذلك فقد تناول هيجل كل مقولة من 
زاوية مكاتها في تطور المعرفة آحذاً في الحسبان المستوى التاريخي للمعرفة 
(نسبيتها). ثم نجده في كل ذلك يدرس كل مقولة من 'حيث مكادبا بين 
المقولات الأخرى ومن حيث علاقاعہا بها. وعند هيجل ليست الأشكال 
المنطقية وظائف صورية للشكيرء فحسب (فقد كان الكشف عن ذلك الطابع 
الصوري لحظة خصبة في التطور الفكري وإبجازاً عظياً بالرغم من أن المنطق 
ليس علا بالأشكال الذاتية والقواعدالذاتية للفكر الإنساني» وبالرغم من أن 
تلك الأشكال والقواعد ليست محايدة بالنسبة إلى مضمونها) بل إن تلك 
الأشكال الصورية للفكر هي في ذامبا مناظرة90) للحقيقة ء وغي في تدرج 
مراتبها تلخيص لتاريخ الفكر. ولتطور الوجود في آن معاً. 


الفكر عند هيجل: 

ولكن هوية الوجود والفكر عند هيجل ليست هوية مباشرة لا تعرف 
تمايزا. وهو يقول إن الفلسقة ليست مذهبا في الحوية بل هي نشاط وحركة 
طرد وتنافر. فهوية الوجود والفكر ليست هوية لا يعتربها تغيرء» إذ أن 
الاختلاف (التمايز) داحل الهرية لا يقل عن الموية نفسهاء بل إن يجل 
يقول بأن للفكر والوجود هوية واحدة من حيث الجوس»ء واحتلافاً (غايزا) من 
حيث الجوهر أيضأء فالجرهر نفسه يجب فهمه باعتباره وحدة الموية 
والاختلاف . 

وليس الفكر معادلا للوجود دائخل الوعي الفردي؛ أو اسما طلق على 
الظواهر التي مكانا الراس أو نسيج المع . فهو في وجه من وجوهه» وعي 
جعي . وهذا الوعي الجمعي ليس وعيا فرديا قد تكرر الاق المرات» بل هو 


Th. Oiscrman, Diulectical Materialism and the History of philosophy. Progress pub- (#%) ٠ 
lishers. P. 242 - 261. 


كل أي نسق تشكل تارييياً وتطور تاريخياً. > نسق مؤلف من المفهومات 
الموضوعيةء من أشكال وغاذج «الروح الموضرعية»» من العقل الجمعي للنوع 
الإنساني» للشعب بثقافته الروحية. وكل ذلك مستقل عن الأشكال العابرة 
للوعي الفردي والإرادة الفردية. وهذا النسق يضم جيم المعايير والنماذج 
العامة» سواء القواعد الأخلاقية التي تنظم حياة الناس اليومية» أو القواعد 
القانونية أو أشكال التنظيم السياسي القانوني للحياةء وكل أنماط النشاط التي 
أصبحت طقوسا شرعية في كل المجالات. ويبسط ذلك نطاقه حى يستوعب 
الأبنية النحوية والصرفية للكلام واللغة. وقواعد الاستدلال المنطقية. 

فالفكر نشاط عملي لا يرى نفسه إلا في مرآة محلوقاته» في مرأة العالم 
الخارجي » ف أشكال نحققه الخارجية» الي «يغترب» فيها. وتلك الأشكال 
تبدأ من اللغةء من الكلمة. الواقع الفعلي الأول للفكرء وشکله الأكثر 
مطابقة» الذي يواجه فيه الفكر نفسه ويستوعبها استيعايا شاملا. ففي البدء 
كان الكلمة. وعلى هذا البده يني هيجل تطور الروح المفكرة حتى نقطة 
وعيها بذائها. فالكلمة هي الأداة الأول للتموضع الخارجي للفكر. وتأتي بعد 
ذلك الآدوات الثانوية المشتقة من العملية نفسها؛ عملية تموضع الفكرء 
وتلك الأدوات الواقعية مثل الفأس والمحراث والسيف هى تجسيدات 
موضوعية للفكرء تأت بعد الكلمة. فالعمل المنتج لا يحقق إلا ما وجدته 
الروح المفكرة داخخلها أثناه الممارسة اللغوية؛ أثناء حوارها مع ذاتها. 

فالفكر عند هيجل عملية إنتاجية واقعية. لا تعبر عن نقسها في اللغة 
فحسب» بل في تغيير الأشياء وصنع الأحداث أيضاًء أي في خلق الثقافة 
الروحية المتجسدة مادياً. دفالمان بمنازلها وصروحها فكر متجسّد في الحجرء 
والالات فكر متجسد في المعدن. والمؤسسنات الاجتماعية والقانونية 
والسياسية هي الفكر في أشكال آخريته». 


فالفكر يتحقق (يتموضع) خلال الفعل ف مادة حسية فيزيقية والممارسة 
هي عملية تحويل الأشياء والأحداث وفق مفهوم ؛ وفق نحطة, فكل تاريخ 


؟ 


الحضارة تجل خارجي لقوة الفكرء لمفهومات الإنسان وخحططه وغاياته0*». 

ويجب أن نلاحظ أن ما سبق ليس إلا وجها من وجوه الفكر عند 
هيجلء أبر زناه في معرض الحديث عن التواة العقلية عنده. ولكن هيجل 
يرى الفكر فكرة مطلقةء كلية القوة» كلية الخلق. ومن هذه الزاوية فليست 
الممارسة نشاطاً إنسانياً فحسب. حقأ إن للإنسان في ذلك وضعا فريدء فهو 
وحده الذي يحول العا خارجه. ولكن مفهوم الممارسة الحيجلي فائق 
للإنسانء مثل مفهوم الفكر والعقل. ونترك تلك النقطة لنعود إليها بعد 
ذلك. 

إن الفكر عند هيجل لا يعرف إلا ما خلقه هو بنفسه فهو خالق كل 
شيء. ولم تعد المعرفة مضطرة إلى أن تذهب إلى ما هو أبعد منها. ففي معرفة 
الواقع يعرف الفكر نفسه لأنه يعرف ما وضعه هو هناك . فكل الموضوعات 
نتاج الفكر. فالعلاقة بين الفكر وموضوعاته علاقة باطنةء فللذات والموضوع 
هوية واحدة كل متها يتحول إلى الاخر وليسا ضدين. فالخلق أو الإنتاج 
تستلزم ‏ على حلاف الشائع - علاقة ماهوية بين الخالق (المنتج) والمخلوق 
(النتاج)ء فالشائع أن الكرسي ليس مرتبطاً ماهوياً بصانعه إذ يستطيع 
مواصلة البقاء حينها يكف صانعه عن الوجود. ولكن الخلق الميجلي مرتبط 

بمعنى الحوية قي الاختلاف وليس معناه أن شيئاً هو الذات يخلق شيئاً آخر هو 
لموضوع . بل إن الذات تخلق نفسها في الاخرية والموضوع الذي خلقته 
الذات ليس إلا الذات في خارجيتها الظاهرة. الذات التي تحركها الرغبة 
وتقوم بالعمل. إن علاقة الذات الواعية الفاعلة بنتاج عملها هي في خائمة 
المطاف علاقة بنفسها. فالإنتاج (الخلق) تطور متصل. ذاتي الدفع (متحرك 
بذاته). فالذات الخالقة لا تتطيع قبل الخلق أن تكون هي نفسها في 
كماهاء لأن تطورها أو تحققها المكتمل لا سبيل إلى إنجازه إلا خلال أفعالها 
الخلاقة. فا تخلقه إنما هو ذاتها نفسها في تطورها الكامل أو تحققها. فوجود 


E. ¥, Ilyenkov, Dialectical Logic, P. 163 - 211. م‎ 
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الذات الواعية قبل الخلق وجود غير مطابق؛ ولن توجد وجوداً مطابقاً لفهومها 
إلا حينا تتحقق ديناميتها الباطنة. أي ميوها الكامنة المتحركة ينفها. ويا أن 
تلك الذات لا تدخل في علاقة حقة إل مع ذاتها خلال جميع روابطها بنتاجها 
(خلوقاتما)ء فهي إِذَنْ في علاقة ماهوية مع ملوقاتهاء سواء أكانت مناضد أو 
كراسي أو الكون بأسره. : 

إن خلق الموضوع بواسطة الذات عند هيجل يحدث على المسترى 
الإنساني رفي الظاهريات) وعلى المستوى اليتافيزيقي على السواء. وليس هذان 
المستويان متميزان عنده أو تلفين. فالفكرة المطلقة أو الروح أو العقل لا 
توجد إلأ في أفكار وأذهان الأفراد في التاريخ . «وظاهريات الروح» هي 
التاريخ المنطقي لوعي البشر. 


ظاهريات الروح أو تطور الوعي: 

ويحتفي ماركيوز احتفاء شديداً بهذا الكتاب» ويعتمد عليه في الربط بين 
نظرية الوجود ونظرية الطابع التاريخي عند هيجل . والظاهريات بمثابة علم 
الأجنة yرعoاە‏ راع فيا يتعلق بالروح أو العقل. فهي تدرس تطور الوعي 
القردي عبر مراحله المختلفة. وكيا يلخص مو الحنين تطور النوع. يجيء 
تطور الوعي الفردي على صورة إعادة إنتاج موجزة للمراحل المختلفة التي 
قطعها الإنسان ف مسار تاريخه. وهيجل يقدم فيها للوعي العادي اليوميٍ 
سلا يرتقيٍ درجاته إلى الموقف الفلسفي. وهو لا يقدم سلا مجرداء بل سلا 
عينياً تاريخياً. فالمسار الذي على الفرد أن يقطعه هو مسار التطور الإنساني 
بوجه عام» إنه تركيب «موجزه لكل تجربة النوعء ويمثل العملية التاريخية 
نفسها في نقاطها العقدية. ولا يعنينا هنا الوقوف عند بنية الكتاب». وانتقاله 
من الروح الذاتية (الفرد في ارتقائه من اليقين الحسي إلى الإدراك الحسي 
والفهم والعقل) إلى الروح الموضوعية (تجربة النوع الإنساني) إلى الروح 
المطلقة (الفن والدين والفلسفة). ونبدا: بإسهام هيجل في تطوير المثالية 
الالمانية في مسالة العلاقة بين الخيرة الحسية والتفكير العقلي. لقد ذهب كانط 


۹ 


إلى أن الموضوعات معطاة لنا عن طريق الحسء والحس وحده هو الذي يدنا 
بالإدراكات الحسية. أما الفهم فهو الذي يجعل الموضوعات متعلقة في 
مفهومات . ولكن أحكام الإدراك الحسي ليست كلية ولا ضرورية ولا تصدق 
بالنسبة إلى كل الذوات في كل الشروط. وهنا يوحد الذهن بفاعليته الكثرة 
الحسية ليجعل متها تجربة متصلة ذات نسق ضروري كلي. وهو يقوم بذلك 
عن طريق الجمع بين الموضوعات المسية وإدراجها تحت مقولات 0 
عقلية) مثل التأثير المتبادل والعلّية والجوهرية. . . الخ. وتلك المقولات 
تُستمد - على العكس مما تذهب إليه التجريية - من الإدراكات الحسيةء 
وليست توحيداً لتلك الإدراكات في وعي ذاتي واحد. ويرجم إلى كانط 
الفضل في إبراز تلك المشكلة بكل تناقضاتها ححيئا أبرز أن الزمان والمكان 
ومقولات الفهم ومثل العقل» شروط للتجربة تسبقها منطقيأء (وهو يمي 
تلك العناصر القبلية بالترنسندنتالي). فالإنسان تفسه بحركة فكره هو الذي 
ينظم تجربته في أطر وصورء تمتلك فاعلية ضابطة منظمة. وتلك الصور 
الكليةء أي تماذج النشاط المعرفي باطنة في كل ذات ولذلك فلها طابع لا 
شخصي تماماء ولا قوة إلزام بالنسبة إلى كل ذات منفصلةء إلى كل ذات 
تجريبية » وهي ليست حالات ذهنية مرتبطة باي حالة حسية أو جسمية 
ل 

وبالرغم من إسهام كانط في تقديم الأرضية التي يقف عليها هيجل والتي 
يبرزها ماركيوز في الفصول الأول من هذا البحث, وهي أرضية وحدة 
الذاتية والموضوعية . فإن كانط غادر هذه الأرضية في عجلة. وفضلا عن ذلك 
فإن كانط لم يتجاوز أبداً القول بأن الوعي الجمعي (الروح الموضوعية) هو 
وعي فردي قد تكرر آلاف المرات. ولكن هيجل يطرح المسألة على نحو 
مختلف من حيث الأساس. إن «ثقافة» شعب معين ليست عند هيجل تجريداً 
يعبر عن «تمائل» يمكن اكتشافه داخلٍ ذهن كل فرد؛ عن تمائل «دمجرد» باطن 
في كل فرد باعتباره نموذجاً وسيكولوجياً ترنسند نتاليأ» لنشاط الحياة الفردية. إن 
هيجل لا يرى في أشكال «الروح الموضوعية» تجريدات صورية أو صفات 


1١ 


كلبة مجردة باطنة في كل فردء فتلك الاشكال تتكون تاريخياً وتتطور بالرغم 
من أنه ظل يعتبرها تماذج ثابتة يتحرك داخل إطارها النشاط الذهنى لكل فرد 
على حدة. 

لد أذ هيجل عن روسو فكرة التفرقة بين الإرادة العامة والإرادة 
الفردية. ففي عمليات الصدام المبايلة بين إرادات فردية متغايرة الاتجاءء 
تولد نتائج جديدة وتتبلور» وهي نتائج لم تكن متضمنة في أي إرادة فردية عل 
حدة. لذلك فإن بنية الوعي الجمعي لا تتشكل من لبنات التمائل الموجود في 
كل جرء واحد من أجزائه (الذوات الفردية ووعيها الفردي). 


وهنا يتضح أمامنا طريق جديدء وكشف جديد. فالتماذج التي يعرّفها 
كائط بأنها أشكال ترنسندنتالية لنشاط الذهن الفرديء باطنة قَبّلية هي في 
الحقيقة أشكال من الوعي الذاتي للإنسان الاجتماعي. أشكال متمثلة من . 
الخارج بواسطة الفرد. وتلك الأشكال تواجهه في البداية باعتبارها «غاذج 
حارجية» لحركة الثقافة مستقلة عن وعيه وإرادته. فيا يواجه الفرد هو فكر 
الأجيال ١١‏ ابقة متحققاً بالفعل (متشيئاً متموضعاً مغترباً عن الفكر) في مادة 
تابلة للإد 'ك الحسيء. ني اللغة وقواعد المتطق والاداب والباتي والمذاهب 
الأخلاقية السياسية والفلسفية. . . الخ . فالذات الفردية يواجهها موضوع 
واحد ممكن هو عالم التجربة المنظمة اجتماعيا بطرزها الثابتة المتبلورة تاريخيا 
وبمعاييرها وقوالبها وغاذجها. 


حقا إن هيجل يؤكد التجربة الحسية باعتبارها عنصراً ضرورياً في 
المعرفةء ولكنه يقيم تطابقاً بين التجربة الحسية (والوعي اليومي) وبين النظرة 
الميتافيزيقية إلى العالم (المناقضة للنظرة الجدلة): وهو لا يعتبر العلاقة الحسية 
المباشرة بين الإنسان والعالم خطوة ضرورية ومستوى ضروريا نحو الانتقال 
إلى المستوى النظري (المنطقي) من المعرفة» بل يعتبر تلك العلاقة قناعا 
تتكريا يجب نزعه. فموضوع اليقبن الحسي عنده هو: هذاء هتا الان وهي 
كليات ننطابق على كل موضوع» بل وتشير إلى وجود الذات في المحل الأول. 
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ففي الوعي الحسي المباشر لا نرى عند هيجل طابعاً نوعياً مميزأ للإنسان» 
ويكون الإنسان موضوعاً أكثر منه ذاتاً. 


الذات الفردية ووعيها: 

إن الذات الفردية عند هيجل ليست الجسم العضوي والحواس فهي 
تتكون حينا يكون الفرد مضطراً إلى أن يتحكم في جسمه العضوي ومتطلباته 
استجاية لمتطلبات تفرضها قواعد وثماذج مقبولة من المجتمع: وني هذه 
الشروط يكون الفرد مسوقاً إلى التمييز بين ذاته وبين جسمه العضوي . وتلك 
القواعد والنماذج الكلية لا تمليها الطبيعة بل الثقافة. 

وهنا تبدو العلاقة مع الذات كأنها علاقة بفرد يشل هذه النماذج 
والمعاييرء كأنها علاقة باحر. فالفرد الإنساني مجبر على إخضاع أفعاله لقواعد 
ونماذج يجب عليه أن مبظمها ويتمثلها باعتبارها موضوعاً خاصاً به لكي 
جعلها قواعد وثماذج نشاطه الحيوي. نشاط جسمه وحواسه. 

وتلك القواعد والنماذج تواجه الفرد ف البداية باعتبارها موضوعاً 
خارجياً. باعتبارها شكال وعلاقات لأشياء حلقها العمل وأعاد خحلقها 


فالوعي الذات لا يكن أن ينشا إل ينا ينظر الفرد إلى تفه كا لو 
كان ینظر إليها من جانب؛ کا لو كان ينظر إليها بعيني. إنسان آخرء ذات 
أخرى» إلا حيتها ية يقيم تضايفاً بين أقعاله الفردية وأفعال إنسان آخر. أي 
دال إطار النشاط اوي الذي يارس على نحو جعي . 

وعلى هذا الأساس يقول هيجل إن حركة الوعي بالذات تبدا بوصفها 
«رغبة». و «الرغبة» في الظاهريات ليست فعا سيكولوجياً» بل هي الموقف 
الأصلي للذات ثهاه العا ء أو نمط وجود الذات. فالوعي بالذات لا يستيقن 

بنفسه إلا بواسطة تجاوز ذلك الأحر الذي يمثل أمامه بوصفه حياة مستقلة ٠‏ 
استقلال ذاتياً. إنه رغبة [الظاهريات - ٠١۲‏ - ترجمة هيبوليت الفرنسية]. 
وذلك الآخر هو في البداية العالم الحسي في امتداده الذي يمتلىء الوعي الذاني 
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بالفهم إلى الاستحواذ عليه. فالسالة م تعد عنده علاقة معرفية بين الوعي 
الذاي والطابع ا موضوعي + فهو يتكلم عن امتلاء هذا الوعي بالحياة: 
و«بالطبيعة الإنسانية في مجملهاه «وجملة ماهيتها». وسرعان ما يتجاوز هيجل 
عالم الموضوعات» ليقول إن العالم الموضوعي للذات يتم نقيه ويجيلنا دائيا إلى 
وعي ذاتي اخرء إلى ميدان يلتقي فيه ويتواجه وعيان ذانیان . فالوعي الذاتي 
في رغبته ينبغي عليه أن يشب بعنف فوق الموضوع المستقل ذاتياً على نحو خض 
لكي يصل إلى وعي آخر بالذات يحال إليه هذا الموضوع. ويصبح الشلوك 
الفردي للوعي الذاتي في رغبته بالنسية إلى العالم الموضوعي مواجهة بين كثرة 
من الذوات الواعية. «فالوعي بالذات لا يحقق إشباعاً إلا في وعي آخر 
بالذات» (ص .)٠١١‏ والصورة المياشرة للمواجهة بين أفراد ممتلفين هي 
صورة «صراع؛ من من أجل الحياة أو الوت لأن ما يدور حوله الصراع ليبس 
كائناً ما بين الكاثنات أو ثروة مادية (ذات طابع موضوعي) بين الثروات بل 
وجود الفرد نفسه. وبعد ذلك الصراع تأتي التهدئة والمصالحة» ويتبادل 
الأفراد الاعتراف بعضهم ببعض. فلن يستطيع الاستقلال الذاتي أن يتحقق 
إلا في الوجود للاخرين؛ ومع هذا الوجود. ولم يعد الأفراد متقابلين في صراع 
حياة أو موت لكي يفنوا أنفسهم عامدين» بل يتعرفون على أن كلا منهم 
معزو إلى الاخرء وعلى أن بعضهم لم يعط استقلاله بعد. وعلى أن بعضهم لم 
يعط بعد وجوده من أجل الاخرين. وهكذا تنش الحياة بوصفها ديالكتيك 
وجود الأفراد المستقلين ذاتيأ, وغير المستقلين ذاتياً من أجل بعضهم بعضاًء 
وفي مناهضة بعضهم بعضاً على نحو متبادل. وهم ينقسمون إلى هؤلاء الذين 
لا يوجدون إلا للاخرين فقط وهذا هو ديالكتيك السيد والعيد. 
جدل السيد والعبد 

«فالنحنء, الذي هو تبادل الاعتراف بين الذوات الواعية ينقسم إلى وجود 
العبودية وإلى وجود السيادة. ووجود العبد وعي ذاتي محيا من ححيث الماهية في 
اتخاذه طابع الموضوعات» وهو وجود يتعين تبعا لسلوكه بالنسبة إلى الأشياء. 
نالأشياء (موضوعات العمل) هي «الأغلال» التي لا يستطيع العيد في تضاده 


مع «الاخره: مع «السيدة أن يتجرد منها. ولكنه مع ذلك لا يمتلك استقلاله 
الذاي إلا في الأشياء, في تجريده موضوعات العمل وتحريرها من طابعها 
كاشياء حضة» فهو يب في تلك الأشياء حياة إنسانية لأنه يشكلها على هيئة 
أهداف الحياة الاجتماعية ووفق خططها. فالأشياء تغدر مادة تنجد فيها 
الأهداف. ووسائل لتحقيقهاء وتصبح الأشياء الطبيعية الموضوعية في سياق 
العمل. عمل العبدى صوراً للحيأة الفكرية» وأشكال «مغتربة» للروح . 
ولكن عمل العبد ‏ وهوالموقف الأساسي لوعيه الذاتي ‏ والذي يبث الحياة في 
الأشياء ‏ يحقق رغبات السيد لا رغبات العبد. كا أن الأشياء التي بها هو 
الشكل «الواقعي الفعلي»» تتملص من سيطرته وتنتمي إلى سيطرة الاخر 
الذي يقف في مواجهته. أمَا «السيد» الذي أقحم العبد بين رغبته والشيء. 
وهو بهذا لم تعد له علاقة بالشيء ء إلا عبر توسّط والعبدى. فلم تعد 
موضوعات رغبته مستقلة ذائياء بل أصبح عمل العبد هو الذي يشكلهاء 
فالعبد يصنعها نيابة عنه. والعبد هنا وعي ذاتي أخر. وهكذا يستطيع السيد 
أن يغتي الاشياء ويستهلكها ويشبع .نفسه في استمتاعه بالأشياء. فلم يعد 
السيد والعبد متصارعين على نحو مباشر في صراع الحياة والموت. فالأشياء 
التي شكلها العمل تقحم نقسها بينبها. إن السيد قد جعل من نفسه قوة 
تسيطر على الوجودء غير أن هذا الوجود أي الأشياء التي وضعها السيد على 
هذا النحو تحت سلطانه. ليست إلا «أغلال» العبد الذي سقط في إسارها. 
فهو قد أخضع العبد والأشياء ولا يتعرّف العبد على قدراته الخاصةء على 
حقيقته الخاصة إلا وفي» سيده. 

ولكن هيجل لا يقف عند ذلك» فهر يستدير إلى السيد متتقصاً اعترافق 
العبد بسيادته» فالسيد لا يتعرف في العبد على وجود لذاته مستقل بالماهية» 
بل على وجود تابعء ولن يصل بذلك إلى إشباع رغباته إل على نحو يفتقرإلى 
الماهية الحقة. ثم هو بعد ذلك محروم من بركات آهالما هيجل على رأس 
العبدء فالسيد بايتعاده عن تحويل أشياء الطبيعة الموضوعية إلى عام تاريخي 
روحي ذاتي قد تحجر في موقف الاستهلاك والاستمتاع بينها ألقى العبد نفسه 
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في الحركة الكلية المحضةء في السيولة المطلقة لجميع الأشياء التي يجحوها 
ويصوغها على المقياس الإناني. ففي أعمق درجات اللسقوط في ربقة 
الموضوعية يحرر نفسه لحسابه هو من ربقة الموضوعية! ! ء فالعبد يصل إلى ذاته 
بواسطة العمل؛ وإلى استقلاله في موضوع عمله وبواسطته , لآن موضوعات 
العمل تظل في عينيه مستقلة؛ فحق إفناء الأشياء واستهلاكها مقصور على 
السيد؛ إن العمل خالق وواهب للشكل . 
مثالية العمل *؟2: 

ويجب أن نقف هنا. فهيجل يفهم العمل هنا على نحو مختلف عن 
نحريل الطبيعة الفيزيائية تحويلا فيزيائياً بواسطة أعضاء جسم الإنسان الحسية 
والحركية والفكرية وامتدادات هذه الأعضاء جميعاً في الأدوات والآلات 
والأجهزة (وهذه والأعضاء» جميعاً ذات وجود فيزيائي ملموس). «فشكل» 
الشيء ء الذي به العمل . هو وشكل النشاط»» شكل النشاط الاجتماعي 
الإإنساني معتبراً شكلاء للشيء. وليست مثالية هيجل قابعة هناء بل إن هذا 
إنجازه الذي يتوج الفلفة الكلاسيكة الألمانية. دفالأشياء» المنديجة في شبكة 
العملية الاجتماعية. التي يصنعها الناس للناشء تكتسب «شكلاء جديداً 
لوجودهاء شك ليس متضمنا في طبيعتها الفيزيائية وحدها (ليست «الساعة» 
متضمنة في طبيعة المعدن» وليس ما تشتريه النقود متضمناً في خواص الماحة 
المصتوعة منباء وليسث وظيفة الأيقونة متضمنة في تركيبها الكيميائي). وهذه 
«الأشكال». التي يببها العملء أشكال فكرية «مثالية» فالفكر يفصح عن 
نفسه في العملية العظيمةء عملية خلق الثقافة (الحضارة). وهي ما يطلق 
عليه ماركس متابعاً هيجل». الجسم الموضوعي للحضارة » «الجسم غير 
العضوي للإنسان». إن «الروح» عند هيجل ليست طيفاً أو شبحاً أو قوة 


#) أشكال العمل وجدليتها وطابعها الفكري في هذه المقدمة كلها معتمدة عل مقال ©15) 
concept of the Ideal)‏ بقلم E. V. Iyenkov‏ في مجمرعة philosophy in the U. 5. 5. R.‏ 
jP. 71 - 100‏ 


سيكولوجية أو نموذجاً باطناً للذات. فمستقرها النشاط الجمعي للبشر الواعين 
بذواتهم . «فالروح» لا ت تعي ذاتها دفعة واحدة. أو في ضربة واحدة. بل يجب 
أن تغادر نقاءها اوي نقاء الأطياف والأشباح وتتحول إلى موضوع» في ف 
شكل تسد لقظي ثم آدوات عمل وتماثيل ومعابد ومصانع ودساتير ودول. 
وهي في هذا «الموضوع» تضع ذاتها في تضاد مع ذاتهاء وني هذا «الموضوع» 
أو هذا الجسم وحدهء قي هذه «المراة» وحدهاء تعي المروح «وجودها 
الأخرف وتعي نفسها باعتبارهاٍ «نشاطاً محضأه. وليس هذا النشاط المحض 
(الفاعلية المحضة) معطى مباشرا. فلن کن بلوغه إلا في تاريخ تحققه. ولن 
کن معرفته إلا في هرأة النسق الكلي «لأشكالء الأشياء وعلاقاتها. إن حياة 
الوعي بالذات عند هيجل ليست تفكيراً بسيطاًء بل «قلب وتحويل» وهي لا 
تتم «أشیاءء في هذا النشاط بل «تنتج نفسهاء. وهي لا توجد إلا في هذا 
الإنتاج لنفسها بنفسهاء فالعمل المنتج لا پرقی إلى أسمى درجاته إلا بوصفه 
نمويلا للمضامين المتباينة للذات إلى «عنصر يتصف بالموضوعية). حيث تصير 
الذات واقعاً فعلياً [الجزء الثاني من الترجمة القرنسية للظاهريات ص .]١98‏ 

وفي المراحل من ديالكتيك السيد والعبد إلى ذروة التحقق» حيث تصبح 
«الذات» هي الواقع بأسرهء فإن الوعي الذاتي يبحث دائ عن حريته في 
مواجهة للعالم الموضوعي الذي لا يستطيع أثناء مرحلة السيد والعبد السيطرة 
عليه في انسحابه من العام لكي ينطوي على نفسه في الماهوية المحضة للفكر. 
وتتنقل أشكال الوعي الذاتي الذي يريد كسب حريته بالتحرر من العالم» من 
الرواقية إلى مذهب الشك إلى الوعي الشقي . ولكن تلك الحرية حرية مجردة 
محايدة غير مكترئة بالوجود الطبيعي الخارجي (الرواقية ومذهب الشك عند 
الرومان والوعي الشقي في المرحلةالمسيحية) . 

ويهب عل حياة الوعي بالذات أن تقطع خطوة حاسمة على طريق 
التحقق, يجب عليها أن تقل العلاقة السالبة بالعالم إلى علاقة إتجابية» وتلك 
الخطوة الخاسمة هي على وجه التحديد انتقال الحياة الإنسانية التاريخية 
باعتبارها وعياً ذاتياً نحو الحياة بوصفها دعقلا؛ . 
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فالعقل وعي ذاتي في ثمط أعلى من التحقق. كا أن الوعي الذاتي عقل 
في مرتبة أدنى. فالعقل توحيد للذاتية والموضوعية في أصل واحدء ما الوعي 
الذاتي فلم يكن قد تجاوز بعد تضاد الذاتية والموضوعية. فالعقل هو العالم بعد 
أن امتلکه العقل بوصفه أعالمه. «نالعالم» بالنسبة إلى الوعي الذاتي هو الطابع 
الموضوعي الذي تسري فيه الحياة الواعية جزءأ جزءاً وغجعله موضوعاً للرغبة 
والعملء لا موضوعاً بسيطاً للمعرفة وحدها. وعلاقات السيد والعبد لا تتيح 
الخروج من الطابع الموضوعي. ولا يستطيع فيه العقل حين) يلاحظ العالم 
بوصقه عا موجوداً ف ذائه من أجله هی أو أن يسود ملاحظاته يقينه 
باكتشاف ذاته» في اكتشافه هذا العالم. ولم يكن ذلك مكنا أيضاً في العام 
الروماني أو العالم المنيحي.. وذلك ينقلنا إلى العالم الحديث» عالم الفردية 
رالرأسمالية والعلم. وغر سريعاً على عرضه نه للعلم الطبيعي ابتداء من عصر 
لنبضة. وسير العقل من مرحلة الملاحظة والوصف التجريبي. ومحماولة 
كتشاف الكل في الجزئي. والآجناس في الأشياء. والارتفاع بالوصف 
للغوي إلى مفهومات وأفكار. ويأتي التصديف. يتلوه اكتشاف القوانين 
وتلك المراحل مناظرة أراحل تطور الوعي الفردي من الوعي الحسي إلى _ 
لإدراك الحسي إلى الفهم) . 

ولكن الطبيعة غير العضوية والطبيعة العضوية (المملكة النبساتية 
رالحيوانية) ليس لما تاريخ لذلك فلن يتعرّف العقل عل ذاته في الطبيعة التي 
تفتقر إلى التاريخ . فهو لن يتعرّف على نفسه إلا في الوعي الإنساني بالذات. 
شكلة الطبيعة 

إن مشكلة الطبيعة وموضوعيتها تختفي عند مناقشة تطور المجتمعء حقاً 
ن هيجل لا يجهل العلاقات بين الطبيعة والمجتمع. وتأثير عوامل الطبيعة في * 
.وح الشعب» وبخاصة المناخ. ويعاور ذلك كله الظهور في فلسفة التاريخ , 
لکن أين؟ إنها لا تعدو أن تكون جرا من المدخخل العام للتاريخ » ولكنها لا 
زثر في جوهر التاريخ تاثيراً فعلياً. إن الطبيعة لا تتطور في الزمان بل تنطور 
طوراً لا تاريخياً. ولا تخلو كتابات هيجل من اتجاهات تشير إلى اتهاه مضاد. 
لكتبا لا تغادر نقطة الانطلاق» ويستشهد جورج لوكاتش في القصل الأخير 
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من كتابه وهيجل الشاب «يبمنطق يينا؛ حي ؟. يتحدث هيجل عن الأرض بلغة 
ارتقائية باعتبارها مسرح التاربخ الإنساتي. ولكن ما إن يبدأ التاريخ انان 

حتى يتم استكمال تاريخ الأرض وتكف عن التطور. «الأرضص إذن. . . تخل 
صورة العملية دون العملية نفسهاء (منطق يينا ص ۳۲١‏ وما بعدها - نقلا 
عن كتاب لوكاتشى بالانجليزية ص 1ه ). ويرى لوكائشى أن هذا التمييز 
بين الطبيعة والتاريخ › کان عبرا مفيداء فقذ ظلت فلسفة هيجل بعيدة عن 
نزعة صوفية لا عقلية. عن الطبيعيء الأبدي , استشحلت: في الا رل 
الغاشية. والماركسية تقيم ييز حاداً بين جوانب نوعية في تطور الإنسان 
الاجتماعى وبين التطور في الطبيعة. وقد لس هيجل فكرة أن الناس 
يصنعون تاريخهم. وأقام تفرقة بين التطورين. «فالتاريخ الطبيعي» كما سيقال 
بعد ذلك لا يصنعه البشرء ولا دور للوعي فيه. 

إن هيجل لا يدخل في اعتباره أبداً «العام» الموجود قبل الوعي والإرادة 
بوجه عامء وخارجهباء وباستقلال عنبهما. إن العالم بجا هو كذلك لا يدخله 
هيجل في حسابه إلآ بمقدار ما يد هذا العالم تعبيرأ عنه في أشكال كلية من 
الوعي والإرادةء وإلا بمقدار ما يتم تحويله فكرياًء وتبضمه التجربة ويعرض 
ويوضع في غاذج وصيغ وصور ثلك التجربة. 

وهذا هو المنعطف الحاسم لثالية هيجل. وبه يتم إقصاء العام السابق 
للتجربة؛ والمستقل عنهاء وقبل أن تعبر عنه أشكال التجربة. إنه عام مستبعد 
تماما عن نطاق الرؤية. وما يقدم على أنه العالم الحق إنما هو العالم الذي سبق. 
للناس أن شكلوه بواسطة نشاطهم الواعي . العا كا تقدمه أشكال الثقافة. 
وهذا العالم هو العام الوحيد الذي يمكن أن يقال عنه أي شيء. 

وفلسفة «الطبيعة» عند هيجل لا تتناول الطبيعة كما هي . بل الطبيعة كا 
يقدمها العلم الطبيعي في عصرهء كا يضعها نسق نظرية فيزيائية معيلةء وني 

نسق التعريفات الذي أقامته ولغة» تلك النظرية فالطبيعة مرادفة للغة التي 

يستمخدمها علمٍ الطبيعة في الكلام عنها. ومثالية هيجل تعتبر أشكال النشاط 
الإنساني المتجسّد في الاشياء أي الأشكال الفكرية العقلية» أشكالاً أبدية 
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أصلية مطلقة للكون. أي الأشكال الحقة للعالم التي تصل إلى تمامها وكماها 
في النہاية إلى الهدف الباطن فيها من البداية. ولم يعد الفكر عند هيجل هو 
المشرّع لعالم قابل للمعرفة قحسب» بل أصبح الفكر «خالقا» لكل العلم. 
وهو يقلب مسار النشوء والتكوين رأسا على عقب. فليس هذا المسار هو 
الانتقال من الطبيعة غير العضوية إلى العضوية إلى الطبيعة الإنسانية 
الاجتماعية المفكرةء الواعية بطبيعة العام وطبيعتهاء بل يقول إن كل شكل 
للوجود لا يجد علة وجوده إلا في شكل أعلى؛ يدعوه على نحو ما أن يتحول 
ويكتمل من منظور الغاية العليا. 
العقل في العصر الحديث 

وابتداء من عصر النبضة تفتح إمكان حقيقي أمام الوعي بالذات» فلم 
يعد يبحث عن مهرب أخروي. أو عن الانطواء داخل ذاته. بل عمد إلى 
معرفة عالم الموضوعات والسيطرة عليه كا ارتقى العقل الملاحظ إلى العقل 
الفاعلء وهذا العقل العملي ف بدايته وعي فردي» يقوم بعمل حاص . إن 
استقلال الفرد من التبعية القديمة وقوة فرديته» مبدأ يعبر عن سمو المجتمع 
الحديث بالنسبة إلى المجتمعات السالفة. لذلك فالمصلحة الخاصة هي محرك 
المجتمع الماني. وهيجل يؤكد أن الطبيعة الاجتماعية للفردية هي الحقيقة التي 
يخفيها الخداع الذاتي للوعي الفردي في ظنه أنه يحقق مصلحته الخاصة. وقي 
هذا «الملكوت الحيواني» للروح بأنانيته يعمل «دهاء العقل؛ من وراء ظهور 
الأفراد وأفعالهم المتضاربة وكأنه «يد خفية» تحقق انسجاماء وجول أفعاهم 
دون علمهم أو إرادتهم لتصب في غايات كليةء وتكف اللعبة عن أن تكون 
فردية وتصبح عمل فريق متازر» وهكذا يصل العقل العمل في عمل الجميع 
وكل فرد إلى واقعه الفعلي. 

وهكذا تجد الروح الذاتية في خماتمة المطاف حقيقتها في الروح 
الموضوعية, في العملية التاريخية التي تحيط حلاها بماهيتها (الحرية والجبوهرية) 
وتصل إلى أشكال دولة وقانون وأنظمة اقتصادية مطابقة لطبيعة الإنسان 
العقلية. 


ويصبح الوعي بالعام وعياً بالذات مثلما يصبح الوعي بالذاث وعياً 
بالعلم. فحقيقة العام وحقيقة الوعي متجانستان. 

ولا تمتلك الذات العا بوصفه حقيقتها الخاصة. بوصفه عقلا إلا في 
المعرفة المطلقة, في الفلسفة الجدلية. 
المنطق 

وهكذا تؤدي ظاهريات الروح إلى المنطق. 

وكانت المقولات فيها تعيينات للأشياء في التجرية الفردية؛ لا أي تجربة 
فردية يل التجرية التي تمئلت السار الذي قطعه الفكر الإنساني في سماته 
ونماذجه الحاسمة» كا كانت المقولاات أشكالا لتنظيم تلك التجربةء فهي و فهي 
مخططات كلية للتكوين المعرفي للوعي الفردي الذي يترقى تدريمياً إلى أعلى 
مراحل الثقافة الروحية. فالأساس الوافعي لصور الفكر وقوانينه هو مجمل 
العملية التاريخية للتطور العقلي للإنسانية مأحوذة في جوانبها الكلية 
والضرورية. 

إن هيجل يعتبر تاريخ الإنسانية عملية تخارج (اغتراب) لقوة الفكره 
عملية تجسيد للمنطق. إن الصور المنطقية صور كلية لتطور الواقع لكي يصل 
إلى حقيقته . 

ولكن ليس ذلك إلا النواة العقلية. فهيجل يعمد إلى تأليه الفكر 
الإنساني الواقعي وأشكاله ونماذجه المنطقية» ويضفي عليها طابعاً مطلقاً 
أقنومياًء ثم هو بعد ذلك يقيم تضاداً بين هذا الفكر المطلق اللاشخصي 
باعتباره قوة أزلية حدث الخلق الإهي للعالم والإنسان وفقاً ها وبين الفكر 
الإنساني. وأصبح الفكر إا جديداء قوة فائقة للطبيعةء خارج الإنسان 
وتسيطر 0 وهذه القوة الخقلاقة تتجل فحسب في الإنسان 
متموضعة مغتربة ولكنها في «المنطق» وحده تعرف نفسها بما هي كذلك. 
فالمنطق يعرض الله في ماهيته الأزلية قبل نخلق الطبيعة والروح المناهية. 
ويسرد المنطق عند هيجل تاريخ «اغتراب» الطاقة الخلاقة للفكرء في تدرج 
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مراتب الوجود لكي تصل في النهاية إلى ذاتها في أعلى مرتبة للوجودء في فكر 
يتخذ من ذاته موضوعاء وليس في حاجة إلى موضوع خارجي . 

ونكرر مرة ثائية إن هيجل يضفي دلالة مطلقة على العقل. فالعقل 
جوهرء وقرة لا متناهية ومضمون متناو: وماهية الحقيقة بأسرهاء وهو يوجه 
نشاطه إلى ذاته؛ وليس كالنشاط المتتاهمي في حاجة إلى مادة خارجية. كا أن 
الطبيعة ليست إلا تعبيرأ خارجياً مغترباً عن العقل. 


فالعقل ئيس العقل الإنساني وحدهء ولكن هذا العقل الإنساني مرتبط 
مباشرة بالعقل المطلق» فهو أعلى صورة للتحقق الذاتي لهء وإذا كان العقل 
المطلق هو إله هيجل» فهو إله لا تعرفه المسيحية على الرغم من أن هيجلي 
يزعم أن المسيح هو صورته الرمزيةء نهو إله ليس متعالياً أو مالقا أو كاملا 
بالمعنى الديني» أنه إله غريب لا يكتمل إلا في التاريخ الإنسانيء ولا يوجد في 
الماوراءء فالعقل اللامتناهي والواقع متطابقا الموية. فالكون علة ذاته 
ومتحرك بنفسه والعقل هو محايثته وصميم طبيعته الباطنة الحقة وكليته. 


وهوية الفكر والوجود هوية جوهرية متناقضة هي مقدمة مستورة ونتيجة 
واضحة للتقدم والتطور والحركة. فالفكر عملية موضوعية كلية. اتجاهها 
الرئيي في التطور هو إضفاء طابع روحي على الوجود. (العقل أعلى صورة 
للروحء والأشياء المادية هي الأشكال الأدنى المغتربة للنشاط الروحي). 
لذلك فإن كل الأشياء المتناهية تنطوي على نقص وعلى قصور في حقيفتهاء 
فكل شيء متناو يعتمد على شيء مغاير له على الفكر الذي هو متحرر من 
قيود الموضوعات». والذي يعين نفسه في حرية. فالوجود المتعين للأشياء 
المتناهية لا يطابق مفهومها. والمفهوم يمثل الشريان كل الحضور للعقل في 
العام » وهو ليس حاصل جمع نائي ساكن لصفات مجردة. بل هو كل عيني 
متناقض » إنه يدل على الشكل العام لكل وجود كبا يدل على الوجو الحقيقي 
الذي يمثل الشكل تثيلا مطابقاء أي وجود الذات. وماذا يعني أن غتلك 
مقهوماً عن شيء اذع8 ؟ يعني ذلك عند هيجل أو لاسا بشيء 
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يتحرك. ولكن ظاهر الأمور يجعل فهم ذلك متعباً. فلا يصبح من الواضح 
أن الديتامية كانت موجودة طوال الوقت إلا حينا تتداعى الأشياء وتضمحل . 
أمَا في المعتاد فالسطح ساكن هادىء فوق عدم استقرار لا ينقطع. و 
تدركه الحواس يكون هو الظاهر ظاهر الأشياء (ويميه هيجل الوجود هناك أو 
الوجود المتعين ١#1ءة0)‏ . ويعرف هيجل هذا الوجود هناك بأنه له صورة وحدة 
مباشرة» أحادية الجائب بين الأضداد خلف سطحه. وهذا السطح مع ذلك 
ليس شيئا عرضياء فهو لحظة موضوعية من «الكل» تظهر العملية الدائرة 
تحته» ويجب إدماجها في «مفهوم» الكل. إن هذا الحضور حضور متعين» له 
خصائص الكيف» ويكن قياسه كمياً. ولكن هذا المثول هناك بوصفه سطحاً 
اهو أيضاً حاجزء لأنه يضع نفسه منذ البدء في تعارض مع امتداد الشيء 
امتداداً لا متناهياً. إنه حاجز يشكل جزءا موضوعياً من العملية السطحية» 
هوكم وقَدْرٌ وكيف. ولا تجب معالحة العملية المطحية كشكل فارغ خداع. 
فإن ذلك يعوق النفاذ إلى الدينامية الأعمق» ويعوق الوصول إلى استيعاب 
الكل (ولكن ما أكثر ما صب هيجل لعنته على مقولة الكمء وهز يخطىء خطأ 
فادحا ظل ماركيوز طوال حياته يتابعه فيه باعتبار الكم سمة خارجية إلى 
أقصى مدى للوجود»ء وباعتباره صيغة شكلية بلا مضمون» لا يمكن أن تحيط 
بمسار الواقع الفعلي» فهيجل يعتبر إرجاع العلم إلى الرياضة استسلاماً 
للحقيقة» ويسجن مقولة الكم في الدائرة الأولى من المنطق دائرة الوجود 
المباشرء ولا يلعب انتقال الكم إلى الكيف إلا دورا ضثيلا في استنباط منبجه 
على العكس من الماركسية). 


الماهية 


وننتقل من العملية السطحية التي تؤدي إلى هوية مباشرة أحادية ا 
وتنقصها القوة الدافعة لإعادة توليد نفسها إلى عملية وراء السطح. عملية 
تناقض غختدم » فالماهية هي وحدة الموجود وهويته طوال تغيره» وتلك الهوية 
عملية تتم عبر التناقضات الكامنةء عبر الاختلاف. فالماهية كلية سلبية» 
تتضمن الاحتلاف والتمايز الذاتي والتوحيد المترتب على ذلك. وبداية الحقيقة 
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لحدة 8 


هيجل مسألة التناقض بين المعطى والممكن فالممكن هو المعطى 

رب سلبه وتجاوزه. من زاوية أنه شرط لوجود آخخر. فالإمكان 
نوة عيئية والواقعة المعطاة لا تكون واقعة إل باعتبارها لحظة في 
لى التجاوزء وإلى هالم يتحقق بعد. 


قق الكائن كل إمكاناته الموضوعية. وحينا يصل في تموه إلى 
> يكون في هوية مع مغهومه , وهو وجود الذات الواعية الحرة. 
الذات تحققها وضولا إلى الفكرة؛ وحدة المعرفة والفعل 
ل العارف) وتحقق الذات الحرة لن يتم عنده إلا في الفكرة 
ذا يتحول التاريخ قي المنطق كيا تحول في الظاهريات إلى 
٠‏ كل ما يوجد هو تيل للفكرة المطلقةء كلية الحضورء وتلك 
ذات وموضوعء ومعرفة مطلقة وموضوع مطلق للمعرفة. 
ہاية يقدم المعرفة بوصفها عملية إنسانية ذاتية وباعتبارها كذلك 
جية للعالم. (وظل ماركيوز دائيا أسيراً لتلك الوحدة في الوقائع 
,الذات). وهيجل في النباية لا يقدم وحدة عينية بين الجدل 
: المعرفة. بل يطمس تايزات تلك الوحدة واختلافاتها (عل 
لوحدة الجدلية عنده تنطوي دائ على احتلافء إلا أن الوحدة 
اصالة من الاختلاف). وهكذا يمكن استنباط العام من الفكر. 
: والبشر يرده هيجل إلى تمل للفكرة المطلقة التي تتحقق في 
بأكملهاء حيث يبزع المقهوم في الفكر. ويغترب عن نفسه في 
ساكن ثم يعي نفسه أخيرا في التاريخ الإنساني» والنقطة التي 
الفكر والوجود والذاتية والموضوعية هي ذهن الفيلسوف حينيا 
فة من «شوائب» الوجود الخارجي . والتاريخ لن يُفهم إلا بعد 
منيرفا لا تبسط جناحيها إلا عند حلول الغسق. 
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وتنتمي هذه الرسالة التي قدمها هربرت ماركيوز لنيل درجة الدكتوراة في 
الفلسفة :)١957(‏ تحت إشراف مارتن هيدجر إلى مرحلة ما قبل السقوط. 
قبل أن يعمل أثناء الحرب العالمية الثانية وبعدها (؟ )156٠ ١485‏ في مكتب 
الخدمات الاستراتيجية وني مكتب الأبحاث التابع للمخابرات الأمريكية, 
وقي مراكز البحوث الخاصة بأوروبا الشرقية في جامعتين أمريكيتين. كيا يرتبط 
اسم هيدجر المشرف على الرسالة بسقطة بشعة (عام 1457) بعد وصول 
هتلر إلى السلطة مباشرة. فقد قبل رئاسة جامعة فرايبورجء وحيا التازية 
باعتبارها فجر عهد جديد. وامتدح إلغاء الحرية الأكاديية في خطاب له شهرة 
الفضيحة وذيرعها. ولكن الممثلين الرسميين, للنازية اعتبروا فلسفته تعبيراً عن 
عهد آخر غير عهدهم. ولم تستمر رئاسته للجامعة إلا عشرة أشهر. ولم يرتبط 
اسمه بعد ذلك بأي نشاط سياسي» وبعد الحرب قام بعمل سياسي واحد هو 
توقيعه مع مجموعة من علاء ألمانيا الغربية على نداء ضد تسليح الجيش الألماني 
بالاسلحة النووية عام ٠۱١۹۵۷‏ . 

مصدر هله المعلومات عن هيدجر هو محلة وععناءاء58 امامهS‏ الصادرة 
عن أكاديمية العلوم في الاتحاد الوقييتي( 179 .م .1973 .(11) 1 N°‏ 4 .إه۷) 
لذلك فالعلاقة بين فلفة هيدجر أو شخصه وبين الأيديولوجية الفاشية لا 
أساس لها. وَإِنْ كان ذلك لا ينفي عنه العدمية ولا النزعة اللاعقلية. ونرى 
في رسالة ماركيوز تأثرأً واضحاً بما يسميه هيدجر «الأنطولوجيا الأساسية» عند 
قراءة هيجل؛ وهي أنطولوجيا موجهة ضد التصور العلمي للواقم وتضع 
الفلسفة في مواجهة وتضاد مع العلوم*؟. 


إبراهيم فتحي 


(#) العلامة (©) تثير إلى عوامش المترجم العربي اما مرش الاصل الأجنبي فهي ذات 
أرقام . 
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الر اجع 


أو : نصوص هيجل : 
١‏ المنشورات الأولى. 
الإشارات الواردة في الكتاب ترجع إلى Trad. Marcel! Mêéry, 2° dition‏ 
Editions Ophrys, Gap, 1964.‏ 
باستثناء نص «حول ماهية الفلسفة النقدية» الذي لم يترجم إلى الفرنسيةء 
فالإشار ات ترجع إلى طبعة Lasson {Leipzig, Meine)‏ „ 


۴ _ كتابات الشياب اللاهوتية . 
ترجم نص روح المسيحية ومصيرها إلى الفرئسية «L'Esprit du christ-‏ 
ianisme et son destin.‏ بقلم J. Martin‏ (1948 ,علولا )Paris,‏ والإشارات 
في الكتاب ترجع إلى هذا النص. 
أما نص شذرة نسق (مذهب) فرانكفورت» فالإشارة إلى طبعة N١0۸1‏ 
07 , 


*- ظاهريات الروح. 
ترحمة (Paris, Aubier, 1933 - 1941) - Jean Hyppolite‏ ف جزئين. 


والإشارات الواردة في الكتاب ترجع إلى الجزء الأول ما لم ينص على اللتزء 
الثاني . 


۲9 


-4 


علم المتطق 
La Science de la Logique )1812 - 1816) Trad. 5. Jankélevitch. Paris,‏ 
A۲, 1949,‏ في جرئين. وأعيد نشره في أربعة أجزاء مرقمة على جزئين . 
ونحن نشير إلى الجزء الأول والثاني عل أنهما الجزء الأول (منطق الوجود) وإلى 
الثالث والرابع على أنهها الجزء الثاني (منطق الماهية ومنطق المفهوم). 


. موسوعة هايدلبرج‎ 
Edition du Jubilé de Glockner (Stuttgart, 1930). 


5 موسوعة العلوم الفلسفية أو الموسوعة الكبيرة أو موسوعة برلين. ش 


قدم برئار بورجوا Bemard BolrgêOls‏ ترحة )1970 (Paris, Vrin,‏ 
متكاملة للجزء الأول من الموسوعة (علم النطق) ف صيغه الثلاث؛ صيغة 
هايدلبرج (1817) وصيغتي يرلين (1830 ]© 1827) لذلك فعند الإشارة إلى 
نصوص المشطق ياق الرقم الأول راجعاً إلى «علم المنطق» (تسرجمة 
eviehاLnké‏ التي سبق ذكرها في (4) من هذه المراجع). ثم تأي الإشارة 
بعد ذلك إلى الموسوعة أي موسوعة هايدلبرج 2)١817(‏ وتذكر ترجمة بورجوا 
ترقيم صفحات الوسوعة بالا انية بالإضافة إلى ترقيم بورجوا. وقد يشار 
مباشرة إلى المرسوعة الكبيرة (1۸۲۷ - 1808)ء التي ترجمها بورجوا عن طبعة 
مختلفة عن الطبعة التي يستعملها ماركيوز في الأصل الألاني للكتاب. 
ومن الملاحظ أن )1970 Maurice de Gandillac (Paris, N. R. F,‏ قدم 
ترجمة لفقرات الموسوعة )۱۸۳١١(‏ بعد حذف الإضافات. لذلك عندما يورد 
ماركيوز الإضافات نشير إلى الطبعة الألمانية )1832 (Werke, Berlin,‏ . 


۷- مراسلات هيجل. 
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المجلدان الثاني (1۸۹۳ - ۱۸۲۲) والثالث (۱۸۲۳ - )١۸۳١‏ ترجمة مدعل 
Carrère (Paris. N. R. F. 1963)‏ , 


حروس قي تاريخ الفلسقة. 


الواجب أحياناً الإشارة إلى الأصل الألمني (Werke, Berlin, 1832 seg)‏ لآن 
نص «ناءط01 المنقول عن طبعة “110166516 ليس كاملا. 
- دروس في فلسفة التاريخ . 
الإشارة إلى ترجمة K. Popaioannou (Paris, 1965, Union Generale‏ 
d'edirion 10/18)‏ . 
تصوص فيجل لم ُترجم إلى الفرئسية: 
يستشهد ماركيوز أيضاً بالنصوص الأتية : 
١‏ منطق يينا, 
والإشار ات إلى طبعة Lasson (Leipzig, Meiner)‏ , 
* - الطبعة الأولى للمتطق (1817) طبعة أصلية. 
1١‏ نقد العقل الخال لكانط. 
والإشار ة إلى ترجة P. U. F., 1950, 1965) Tremesaygues ot Pacaud‏ 
(Paris,‏ . 
۳ نصوص لشلنج . 
استعملنا إشارات ماركيوز إلى الطبعة الألمانية الوحيدة الكاملة. 
4 - مؤلفات دلتاي . 
لا توجد ترجمة فرنسية كاملة. واحتفظنا بإشارات ماركيوز إلى الاصل 
الألماني . 
© لا توجد ترحمة فرنسية لكتابات : Erdmann, Trendelenburg, Phalen, Haer-‏ 


ing, Hartmann... etc. 
لذلك تركنا إشارات ماركيوز إليها كا هي‎ 


يفا 


مقدمة الترحمة الفرنسية 
فراءة ماركبوز 


لاحظ أحد المعلقين على ماركيوز عام 4 أن من المؤسف أن نظل 
الة دكتوراه ماركيوز أمراً مهملا في فرنساء"٠‏ ونحن نقدمها هنا اليوم 
اجمة بأقلام فريق من الدارسين في فانتير فيا بين ۱۹۹۸ء و۱۹۷۰ أثناء 
نلقة الجامعية التي أشرف عليها والتي كانت تناقش ماركيوز. 

ولكي نتفادى أي ليس يجدر بنا أن نحدد أن هذا العمل إذا كان يعكس 
ناما بعينيها, فإنه لا ينجل نفسه داخخل إطار إصلاح التعليم بل هو ينتمي 
'"حرى إلى هامشه فهنا يكن في أفضل الأحوال أن يلقى تسامعاء حيث 
بطر الميت دائيا على الحي ‏ 

وهذا المؤلف من مۇلفات , الشباب ثري كثيف وهو يسترعي الاهتما 
فة مزدوجة: باعتياره تفسيراً هيجلياً جديراً بالملاحظة يستكشف أصقاعا 
بق ومصدراً لموضوعات رئيسية طوّرت بناء عليه. وحتى لا نتشهد إلا 
ل واحدء فإننا نرى الحياة الي عرفت في كتاب «آيروس والحضارة» 
سقها دافعا جنسياء وفقا لمصطلحات الموضوع القرويدي الثاني ء تدل هنا 
, ميدأ الوجود وقابليته للحركة وبنيته الجدلية . 


أمَا بالنسبة إلى الأفق. الميدجري لهذا العملء فهو يتحدد في آنِ «بالوجود 


A. عل‎ Libéra, La Nef, janvier - mars 1969, n" 36 2. 74. ١ 
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والزمان» (ومن ثم بالطابع التاريخي الذي يجدد هنا أيضاً الوضع الأنطولوجي 
للوجود المتعين وللمفهوم اهيجلي) وبكانط ومشكلة اليتافيزيقا (ومن ثم فالمعنى 
الذي انتسب أصلا إلى الوجود تحمله فاعلية موحدة للأضداد قريبة من 
التخيل الترنسندنتالي . وهي مثله عميقة الجذور في الزمان, إنها الحياة) والآثر 
الميجلي المحسوس في فكر هيدجرء وهو أثر قوي في قراءته لكانط. يجد 
نفسه ذه الطريقة وقد سلط عليه ضوء باهر. 

والبحث يجري على محورين» وفي هسار مزدوج موزع بين كتاب 
ظاهريات الروح وكتاب النطق وينصهر كل منهما في الآخر. 

إن العقل يصير واقعاً. ولكنه لا يصير كذلك دفعة واحدة. وهذا هو 
درس كتاب ظاهريات الروح. وفضلا عن ذلك فإن تعيينات العقل تتطور 
ونقاً لترتيب (نظام) ضروري » ومن هذه الناحية ينفصل جدول المقولات عند 
كانط - وهو قائمة بسيطة من المفهومات التلقاة - انفصالاً حاسم عن 
الانطولوجيا الميجليةء التي يرجم بناؤها النسقي إلى وحدة تتتمي أصلاً إلى 
الأناء وتنتج لٍِ كل مرة أشكالا وبنى جديدة. ويتحدد نطاق الصدع 
الفاصل» ففى سياق منطقى أولء تتحرك المقولات وتتحرك نواحى الموجود 
وتنتظم في أشكال نوعية من الحياة؛ من مساواتها لذاتها أو الهوية معها داخل 
الاختلاف. والحق أن الوجود إذا كان يستطيع أن يتجلى في حركته الموحدةء 
وإذا كانت الفلسفة قد اتخذت لنفسها رسالة وبناء المطلق» وحملت مسؤوليته, 
فإن ذلك راجع على وجه التحديد إلى أنها ظهرت في سياق تاريخي معين. 
سياق التمزق الانفصال ع ع۲2۷٣‏ ۴: في عام كاد أن يكون فصامياًء عام 
مزق تشيع فيه التناحرات» ومحيط به الفكر بلغة الأضدادء التفس - الجسم 
والروح والمادة. . . الخ . 

وهذه الوحدة من الأضداد- أي العقل ‏ يمكن أن نسميها مع كانط 
الوحدة الترانسند نتالية للإدراك الواعيء ولكن بعد أن ترفض أن نرى فيها 
أساساً بسيطاً للمعرفة» فهي تشيد معنى الوجود نفسه وفقاً لقراءة مشتركة بين 
هيجل وهيدجر وماركيوز. 


لو 


ومجيء هذا المعنىء معنى النشوء ١ء1ء۲ءءع6‏ _ فعل ينشأ) في كتاب 
المنطق إثما يقرأ (بالبناء للمجهول) عبر عبارات ثلاث. تدل جميعاً على الحد 
الأدنى من الأساس العقلي.ء وعل العناصر المطلوبة للإحاطة بالصيرورة 
والتفكير فيها وهي .عل التوالي : 

| الموضوع ( - الوجود). 

ب الأساس الدائم ( = الماهية). 

ج - الغرض (الغاية) ( = المفهوم) . 

وهى تنتمى إلى هذه الحركة المتجهة. و!لحق أن قصة الوجود إذا قمنا 
بتقسيمها من زاوية تأكيد هذه اللحظات الثلاث. وجدناها تخفى بنية ثنائية 
الأطراقف. ومن ثم يرى هيجل أن السياقين الآولين يشكلان وحدة أو كتلة 
هين المنطق الموضوعي ( = التحليلي الترنسندنتالي)» وهو منفصل انفصالاً 
قاطعا عن الجزء الأخيرء عن المنطق الذاقي. متطق المفهوم . 

وبالتالي فالعلاقة النموذجية التي يحققها المفهوم مع ذاته أي الوجود 
المتعين اطيدجري (وجود الذات الإنسانية). الوجود الحق لأنه يشتمل على 
معنى صورته الخاصة ويحيط بها ويكشف عنهاء تتخلل الاتطولوجيا كلها 
وتستكملها ونتيجة لذلك ينبغي أخذ الحيطة من الخلط بين تلك العلاقة وبين 
ملكة أو معرفة يمكن وامتلاكهاء كأنها ثوب أو لون. 

إن المفهوم يدل على حقيقة الذات الإنسائية فردأ كانت أو نوعاً والتي 
` يسمى واقعها المكتمل الحق فكره. وتتبدٌّى تلك الحقيقة للأنظارء وهي نظهر 
على وجه الدقة أولا في شكل الحياة ثم في شكل المعرفة. وهذا معادل للقول 
بأن الحقيقة لا تصدر عن المعرفة يل عن الوجود. ولا يكف ماركيوز عن 
استرجاع ذلك في وقت لاحق أثناء نقده للوضعية «العلمية». فالمعرقة لا تدل 
عل موقف للأنا في مواجهة كلية الوجود .ولكنبا سلوك مطابق لقابلية 
أنطولوجية تأصّلت في الوجود. 

وهنا تتوقف الصيرورة اللازمنية لكتاب «المنطق»» فالدائرة تغلق ويبدأ 


۴١ 


مسار انحر يرمي إلى أن يدخل الآن في بنية الوجود الخبرة والكثافة التاريخيتين 
اللتين تنتميان إلى الوجود بحق. 

فإذا كانت المقولات لا تقدم في الحقيقة إلا خلاصة رسم تخطيطي 
للحركة العينية فكيف يكن تفسير أن الحياة الإنسانية التي تلخصها جميعها 
هي حياة تاريخية وملتحمة بالوجود ومندجة في نسيج العام ومصيره؟ إن , 
المنهوم المنطقي للحياة يحيلنا إلى تكوينه وأصلهء إلى البنية السفلى التاريخية 
التي لقيت تنمية من حيث الموضوعات الرئيسية في «ظاهريات الروح» على 
وجه الخصوص. في القسمين الثاني والثالك. 

وهل كان من قبيل الصدفة عند عتبة العهد الحتلري أن تكون أشد 
تعلیلات ماركيوز ثراء وعمقاً والتي اتسمت بطابع فرويدي واضح منذ ذلك 
الوقت هي التي تتعلق بالسيطرة؟ وليست المسألة هي تتبع هذه التحليلات في 
تفصيلاتا. ولكننا ستكتفي بملاحظة أن هيجل الذي أضجر فرويد كثيراً 
وجد نقسه مقابل ذلك يتلقى من فرويد أروع الخدمات. والسيطرة على 
الطبيعة تمر منذ ذلك الوقت عند ماركيوز الشاب بالسيطرة على الإنسان» ومن 
ثم فإن إشباع الرغبات ومواجهتهاء الرغبة #ل٣ءاعء8‏ وليست الأمنية ۸ر۷ 
يفضي بالضرورة إلى علاقة السيد بالعبدى وأن إعادة بناء الطبيعة بواسطة 
التاريخ والصراع الطبقي يقوم على تنظيم الاقتضادء وهذا ما تقصده العبارة 
الشهيرة في ظاهريات الروح : دلا يحقق الوعي بالذات إشباعه إلا في وعي 
آخر بالذات». والحق أن التضال حتى الموت من أجل هذا التعرّف والاقرار 
بعيد عن أن يكون بحثاً عن نفوذ محضء بل إن له رهاناً محدداء هو امتلاك 
وسائل إشباع الحاجات. والاعتراف بحقوقي عل موضوع الرغبة. وهو يبدأ 
بالواجهة بين شيثين تشيع فيهما الحياة: ويواصل السير عبر توسّط العنف 
ويصبٌ في توزيع غير متساو- وضروري - للحرية . 

فالوجود من أجل أخخر مائل ف ضر ورته للوجود من أجل الذات» 
وأغلال العبد نماثلة في ضرورتها لحرية السيد» والشيء الوحيد الذي يستطيع 
أن يضع خباية للفاقة والسيطرة هو عمل العبد. والاشباع المؤجل الحاجاته 


۳۲ 


«وإعلاؤها» وهذا العمل أو الإنتاج "اه۴" الذي لن ينفصل منذ الآن عن 
الممارسة 881610 حيث تتواشج الطبيعة والتاريخ والاقتصاد والسياسةع 
يؤسس تعدد أبعاد الروح «أنا الڏي هو نحن ونحن التي هي آنا کا تقول 
ظاهريات الروح. 

ومع مجيء الروح» تصبح الحياة في النباية على ما يجب أن تكون: معنى 
للعالم. ومن ثم يتجاوز المصير التارخي ذاته» ويتحقق في الوجود اللازمي 
للمعرفة المطلقة. فالزمان كا يقول هيجل هو ضرورة الروح ومصيرهاء 
الروح التي لم تصل بعد إلى حقيقتهاء وهي تنكسر (كشعاع من النور) في 
الماضي والحاضر والمستقبل. وما أن تبلغ الروح المعرفة المطلقة» حتى تمحو 
الزمان وتستوعبه وتفنيه وتطفثه (0180). 

والآن نستخلص ما يأتي: إن التاريخية (الطابع التاريخي) من الآن 
فصاعدا تضع نفسها في سياق انطولوجي جديد. لقد كانت حت الآن تسب 
إلى الذات وحدها ضمن العلاقة النظرية بين الذات والموضوع. وكانت تبدو 
مكرسة إما للاستبعاد أو لتوكيد نفسها ضد العالم. أما الحركة الخلاقة للحياة 
التي ينطلق منها الجدل الميجلي - المساواة للذات في الاختلاف - فتسمح الآن 
بترابط منتظم يضم تاريخيه العالم إلى تاريخيه الأناء ويضم تفسير الوجود إلى 
تفسير الوجود المتعين (الوجود الماثل هناك أو وجود الذات الإنسانية عند 
هيجل ماعقة12) , 

ويصبح مفهوم التاريخ بذلك ثنائي الدلالة» فهو يدل على : 
١‏ - منطقة من الروح تقابل منطقة أحرى (الطبيعة) وهذا هو المعنى الذي 

نتلقاه عن نظرية المعرفة التقليدية. 
۲ الكلية التي يحيط بها المفهوم القكري للصيرورة التي تعلو على 

الاختلافات الموضعية وتلك الوظيفة المزدوجة هي التي تراها باطنة في 


(#) الإنتاج. باليونانية منوعام نشاط يدف إلى أن يحضر إلى الرجود شيئا متميزاً من 
النشاط نفه أما الممارسة احص فتشاط يمتلك هدفه داحله. 
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الانطولوجيا الحيجلية. فالتاريخ يتوقف حينا يتحقق. فا أن تعي الروح 
مصيرها حتى تمتص صور وجودها الماضية وتتمثلها. إنها تقوم بإلغائها 
مع إلغاء انسلايها الخاص وإلغاء الزمان. إنما تلغي الزمان ولكن ذلك 
لحساب البعد اللازمني من حيث الأساس. لحساب الماضي» فالروح 
ذاكرة والتكرار هو الطابع الجوهري لهذا النمط من الصيرورة. وها نحن 
أولاء في قلب الحركة التكرارية لدافع الموت الذي يتسلط على كتاب 
«إيروس والحضارة»» ولكن ينبغي أن نسير بالترتيب. 


ومن هذا المنشا يتفرع موضوعان متداحلان. الأول هو الجدل ويؤدي إلى 
كتاب «الإنسان ذو البعد الواحد» مروراً بكتاب «العقل والثورة». والموضوع 
الثاني فرويديٍ ويتطور في كتاب «ايروس والحضارة». ونتلخص القطيعة مع 
:هيدجر التي ينم عتها كتاب العقل والثورة في إبراز الطابع العمل وحتى الطابع 
العلاجي وهو طابع متدفق في مؤلفات ماركيوز. فهو بعد أن اغتنت تجربته 
بأنواع متعددة من المنفى يتطلب تحقيق الفلسفةء لا في جاية الميتافيزيقا بل في 
القعل وجو مثل ماركس الشاب ي نطلق إلى البحث عن «العنصر الآخره. عن 
الممارسة. 


وكانت الفلسقة قد وصلت بعد االنسق الهيجلٍ إلى نقطة اللاعودة 
ويصدر نفيها منذ ذلك ارقت عن مررتبة من | الحقيقة تختلف اخختلافاً أساسياء 


کا أن أعمال ماركس أيضاً لا يمكن قرجيه الأسئلة إليها في استمرارها 
دون تحديد لمراحل مختلفة أو قطيعة (انقطا. ۴) عن نوع أو خر تضع خط 
فاص بين العلم والإيديولوجية. ويكفي أن نشي بوضوح إلى: ,إن مشكلة 
الثورة إذا كانت نطرح عند ماركس الشاب على , أنها مشكلة السعادةء فإب' ل 
رأس الاي الذي قرأه ماركيوز قراءة هيجلية مثل لينين. تتعلق بحل 
التناقضات والتناحرات التاريخية . «إن بنية النظام الر أسماني ذاتہا جدلية؛ کا 


- 


جاء و في «العقل والثورة» (ص 6١‏ ). وبواسطة ذلك سم بمكن تقليص اللائ 
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بين هيجل وماركس إن لم يكن اخفاء ذلك الخلاف ي القول العقلي ولد لالة 
التاريخية. بين «تجاوز» النظام القائم والإطاحة به» بير تفسير العام وتحرريله. 

وسواء أكان الحدل ووظيفته التدميرية هيجليين أو ماركسينء كما 
وصفتهما المؤلفات الأولى لماركيوزء فإنهما يشكلان نقيضاً ودحضاً للعالم المغلق , 
الساكن الذي حللته تلك المؤلفات بالتالي على مستويين مختلفين. «فالإنسان 
ذو البعد الواحد» يشير على مستوى الوعي - إلى اختفاء القوى التاريخية الى 
كانت تأخذ في الماضي مسؤولية نفي الرأسمالية. فالطبقة العاملة في 
المجتمعات الصناعية المتقدمة تجد نفسها اليوم مرتبطة بنظام السيطرة ومندمجة 
فيه» وهي معبأة دوماً ضد أي تغير كيفي فوظيفة العلم «الوضعي», " 
والدراسات اللغوية الوضعية» والشكل التجاري للفن» واستعادة السيطرة 

على المضمون «المدام» للنشاط الجنسي» كلها متماثلة في أنها فصول من 
كتاب قمعي واحدء ولكن التناقضات لا تنفجر من تلقاء نفسهاء والنقد 
الاجتماعي ينقصه الكثير. ليكون وثيق الصلة بموضوعه وهو ليس قادرا بعد 
على ترحمة نزعته العقلية إلى لغة الممارسة دفالتغير الكيفي: هو مشروع لذات 
تاريخية جديدة من حيث اللجوهر. وضد مجميء مثل هذه الذات يعبىء المجتمع 
قواه دون توقف لكي يكبت الأساس الغريزي للثورة. 

ويمكن تقدير فحوى هذا الكبت موصوفاً بلغة اللاشعور في كتاب 
«ايروس والحضارة»» حيث يظهر بعد الطاقة الشهوية «الليبيدو» لأول مرةء 
وحيث أدرج التأثير والمشكلة العملية آخيراً في نطاق حو نطاقها الحق. نطاق 
الدوافع . ويكتسب مشروع كتاب انطولوجيا هيجل بذلك طايعاً رادیکالیاًء 
إنه لا يناقش الحياة بل تغييرهاء والحياة معرّفة هنا في هذا المنظور ووفقاً 
لمصطلحات الموضوع الفرويدي الثاني باعتبارها دافعاً جنسياًء ومن ثم فقد 
أرجعت إلى بعدها الحقء إلى اللاشعور. لقد قدم فرويد إلى الجدل 
. الماركسيء الاختلاف الكيفي. العنصر الآخر دأي الليبيدو» . 


ولنحاول أن نسترجع أمام الذاكرة بعض المعالم . في عام 157١‏ اكتشف 


e 


فرويد في جوف العمليات الأولية داخل, «درس اطوةة والجحيمء الذي هو 
دما بعد ميدأ اللذة» نوعين من الدوافع : دافع الموت الذي يتجه نحو إعادة 
الكائن الحي إلى سبات الحياة غير العضوية وسكونبا. ودافع الحياة 
( = الجنس)ء الذي يدفع الكائن نحو أن يتحدد بغيره في التزاوج» نحو 
تكوين وحدات متزايدة الاتساع. ويعبر الاثنان عن ثمطين. عن بنيتين 
بللوجود بشرط ألا نعرف الوجود بالقول الاستدلالي العقلي. أي باللوجوس 
المنتمي إلى السيطرة. بل وبصخب» وإيروس» وتدفق حركته . 

إن ما يقترحه دما بعد علم النفس» الفرويدي (الميتاسيكولوجيا) ليس إلا 
نظرية انطولوجية جديدة؛ فدافع الموت يعبر في سياقه الصحيح عن ثابت من 
ثوابت الفكر الغربي: هو مبدأ اللاوجود. 

ويعني هذا أن الموت يدل من الآن قصاعداً على معطى أولي. معطى 
ليبيدي . إلا أننا إذا نظرنا عن كثب. وجدتا النزعة البيولوجية الفرويدية تخفي 
أي أعماقها نظرية اجتماعية. ويكفي لإدراكها أن نفصل ها بين البيولوجيا 
والتاريخ. وأن نحرر مابعد السيكولوجيا الفرويدية من عناصرها 
الإيديولوجية. والحق أنه إذا كانت كل أنواع السيطرة تُمارّس باسم ميدأ 
الواقع وتبذل جهدها من. أجل قمع الدوافع الجنسية. فإن هدا ما فرضته 
والحاجة الأصلية» (أنانكا دخصمص*)ء الحاجة إلى السيطرة على الطبيعة. 
ويجب أن نفرق بين الكبت البيولوجي الضروري وبين الكبت (القمع) 


(©) آنانکا: ترتبط (أنانكا) أي الحاجة في التراث اليوناني القديم بالعبودية (دولیاً)» 
والحاجة تعبر عن وضع الاسترقاق وما. يمخضع له العبيد من أعمال شاقة» ويرمز 
ها بالتير الذي يُعلق في رقبه الثيرانء أو بسائقة العييد التي تلهب ظهورهم 
بالسياط. ومبدأ أنانكا يقضي بان الذين يارسون العمل المنتج في الجماهة 
البعيدين عن اعمال السيادة والتوجيه والإشراف والحرب لاحق لهم في خيرات 
العمل إلا فييا يمعلهم قادرين على مجرد مواصلتهم العمل (الترجم). 


۳۹٢ 


الإضافي الذي تستدعيه مقتضيات سيطرة تاريخية عرضية وينشا عن مبدأ 
العائد (المردود). وهل يكن من الآن فصاعدا أن تأمل أننا بمقدار ما نقوم 
بتعديل ذلك الكبت الإضافي سنكون قادرين على تحرير الجنس وميد اللذة؛ 
أو بإيجاز قادرين على تغيير الحياة؟ أتوجد مَلكة تفلت مع لوجوس السيطرة» 
وقادرة نتيجة لذلك على أن تأخذ على عاتقها مسؤولية مدأ غير قمعى 
للواقم؟ . إن الخيال؛. کا أشار فرويد في «صياغات حول مبدأي الحياة 
النفسية». يظل مرتبطاً بمبدأ اللذة وحده. إنه يناضل من أجل منطق ليبيدي 
ويرفض منطق السيطرة. وإن الحساسية المتحررة من طغيان المفهوم» والمرئقية 
إلى مرتبة ملكه عملية قادرة على تأسيس مدأ غير قمعي للواقع » وبواسطته 
تستطيع الحباة. «أن تصير غاية لنفهاه أي أن تصير سعادة . 

إلا أن العتبة الرئيسية حى في هذا الفرض تظل قائمة: وهي الصلة 
اللتميمة د بين ایروس ودافع الموتفء ذلك الداقع الذي يكون الزمانٍ ممثله 
المباشر» والح أن الزمان إذا كان دد داتاً مبدأ اللذة. وإذا ظل حليفاً ٹا 
للسيطرة» والحق أن السعادة إذا كانت تتنمي دان إلى الماضيء وإذا كنا ۷ 
نتعرّف عليها إل في الضجة التي تحدئها أثناء رحيلهاء فإن دافع الموت ليس 
له من تأثير المخدر إلا أقل القليل؟ إنه لا يرمي إلى قمع الحياة بل قمع الألم. 
وبمقدار ما يبدو الوجود أكثر مدعاة للأمل» فإن الموت يستطيع هو أيضاً أن 
يكف عن أن يكون هدفاً غريزياً. وهذا التحول معادل تماما لنضال تحتشد 
فيه كل الطاقة الليبيدية؛. وتستثمر. وفي واقع الأمر إن الموت يدخل عنصراً 

من الاستسلام منذ بداية الحياة إنه يخنق الجهود الطوبائية.» ولكنه كسائر 
الضرورات الأخرى يمكن جعله عقلانياً لا يحدث 1 . «فإن الذين يوجهون 
الاتبام الرئيسي إلى الحضارة يوا أولتك الذين قضوا نحبهم ولكن هؤلاء 
الذين يموتون قبل أن جين أجلهم وقبل أن يرتضوا الموت. غارقين في القلق 
والعذاب (. . .) إن موتهم یولد وعياً شقياً بأنه لم يكن ضروریاًء وآن الأمر 
كان يمكن ان يحدث على نحو آخر» (ايروس والحضارة ص .)1١4 - 5٠١‏ 


وهل نستطيع أن نقدم الرجل وأعماله والطريق الذي قطعه منذ ١475‏ 


۳V 


بابجاز أفضل من ذلك؟ إن طريقه 5 ذدانت بدايته موضراع الحياة المشرق. ثم 5 

تقاطع بمرور الزمان هع خطى المودت . وهذا السار الذي سيراه كل 7 
طريقته ليس مسالة نتابعها هنا تفاصيلا فلم أقم إلا ۽ حاولة إبراز المعالم 
الرئيسية وتوضيحها فيا يتعلق بجه ‏ معطاء يفتح ها ذراء يه في مودة وهو 
يسلط الضرءء وصول إلى التناقضات؛ عند قيلسوف قام ا f:‏ أكثر وأفضل 
من إمعان النظر في فكر فيلسوف آخر. ومن إلصاقٍ قول دل قول. بل 
منحنا العون في ممارسة الحياة. 


۳۸ 


مدخل بقلم هربرت ماركيوز 


يسعى هذا الكتاب إلى استخلاص وتحديد السمات الأساسية للتاريخية 
(للطابع التاريخي). 

والتاريخية هي صفة ما يعين ومحدد نطاق «التاريخ» با هو كذلك 
(بالتقابل على سبيل المثال مع «الطبيعة؛ أو «الاقتصاده). وتدل التاريخية على 
المعنى الذي نقصده حينما نتكلم عن أحد الأشياء قائلين: هذا شيء له وجود 
تاريخي. فهي تدل على معنى هذا الوجود. معنى الوجود لا هو تاريخي . 

وهكذا فالمشكلة بالنسبِ ِاِلْلنَاريي. هي النمط الذي يوجد وفقاً له. ولا 
يتعلق الأمر بالتاريخ كعلم أو كموضوع يدرسه العلم» ولكن بالتاريخ من 
حيث هو غط للوجود. 

فالمشكلة تتعلق بتوجيه السؤال إلى هذا الوجود عن نشوئه» وعن 
حركته» وليس هذا السؤال تحكمياء وهو فوق ذلك قي سبقت الإشارة إليه في 
كلمة «تاريخ». فا هو تاريخي تتحقق عملية نشؤئهرعلى نحو معين. فالتاريخ 
كنشوء وحركة هو المشكلة المطروحةء وستعتبر أن كلا معيئاً للحركة هو المقوم 
لوجود ماهو تاريخي . 

ولا ترمي هذا الإشارات إلا إلى تقديم رسم تخطيطي لفهوم التاريخية 
لإعطاء فكرة أولية عن اتجاه هذا الكتاب. 

فلقد وجدت محاولة استخلاص السمات الرئيسية للتاريخية أول صياغة 


۳۹ 


لها خلال التاريخ الفعلي حينا ظهر البحث الفلسفي في هذه المسالة. 

وأعمال ديلتاي هي بثابة أعلى مستوى بلغته هذه الأبحاث وما تزال هي 
التي تقدم حتى اليوم أرضية هذه الإشكالية وحدودها. لذلك يجب أن تتخذ 
العودة إلى مناقشة هذه المسألة من هذه الأعمال نقطة بدايتها. 

ولكن مناقشة نظرية التاريخية التي أقامها ديلتاي سرعان ما تصطدم 
بصعوبات أساسيةء تنجم عن افتراضات ضمنية مهمة غير مصرح بها في 
مۇلفاتە . 

قالمفهوم الأنطولوجي «للحياة» بوصفه مركزاً للإشكالية» وعملية نشوء 
هذه الحياة بوصفها وحدة الأنا والعالم («الطبيعة» والروح) والمسألة التي 
طرحت على هذا النحو عن معنى وجود هذه الوحدةء والحياة التاريحية 
باعتبارها «وجوداً عقفاء لكل ما هو موجودء وتعريف هذه الحياة بأنها «روح» 
وعالمها بأنه «عالم روحي فإنها جميعاً مشكلات تتخطى إطار ‏ فرع من 
الدراسة» ذي طابع فلسفي محض (فلسفة التاريخ على سبيل المثال) وإطار 
العلوم الإنسانية. وتتفتح على طريقّة معينة لتأسيس الفلسفة. وقد أوضح 
ديلتاي نفسه أن الواقعة الأساسية «للحياة» ليست عنده «نقطة انطلاق العلوم 
الإنسانية فحسب ولكنها نقطة انطلاق الفلسفة أيضاء (لا. ٠١١‏ التخطيط 
لنا) وهذا مائل للقول بأن معن عدوا للوجود عموماء وبأن نظام نسقياً 
متعيناً لأنماط الوجود المختلفة إذا أقيم وفقاً لهذا المعنى. يجب أن يكون 
مفترضاً ضمناً من قبل. حينما تدحل التاريخية الحلبة بهذه الطريقةء وحينما 
تحتل الحياة التاريخية مكاناً في قلب وفي وسط ما هو موجود وحينما ينسب وجود 
«الروح» إلى هذا الوسط. 

ولا نستطيع مؤقتاً أن نقدم نتيجة هذه الافتراضات الضمنية إلا على هيئة 
دعوى مؤداها أن الأنطولوجيا الميجلية0') هي أساس نظرية التاريخية الي 
1) نحن نقصد «بالأنطولوجباء الميجلية القضية الأولى عن معنى الوجود عموماً عند 

هيجل. وتنمية هذا المعنى للوجود وفقأ لأغاط الوجود المختلفةء وشرحه شرحاً 


£ 


أنضجها ديلتاي » وبالتالي فالأرضية التي تشكلها هي بمثابة أساس للتقليد 
الذي تنطلق منه بالفعل المسألة الفلسفية للتاريخية. ولكن لكي نستخلص 
السمات الأساسية للوجود التاريني ‏ وهو الذي وقف ديلتاي عند تقديم رصم 
تخطيطي لهء وإنّ يكن على نحو قاطع - يجب تمهيد الأرض لدراسة 
الأنطولوجيا الميجلية. فالمفهوم الأنطولوجي للحياة» ومفهوم النشوء (عملية 
التكون). ومفهوم الروحء قد يصح القول بأنها الجسور التي تمتد خلف 
ديلتاي . إن مفهوم المعنى الأنطولوجي | للحياة الإإنسانية بوصفه تاريخية و وتعريفه 
معتى الوجود انطلاقا ص دفكرة لياق ویس نشوم ٠‏ الوجود عموماً بوصفه 
حركة حي وليست حركة إلحياة الإنسانية إل طا متازاً من هله النشوء . 
لقد استرجع مفهوم الوجود الذي طوّره هيجل إمكان أن يسفر النشوء 
التاريخي عن دخيلته في أصالته الخاصة. وكان حاسا بالتسبة إلى هذا النوع 
من السقور. 1 
فهذا العمل يدف إن إلى عرض الانجاه الأصلي للأنطولوجيا الميجلية 
فيما يتعلق بالمفهوم الأنطولوجي للحياة وبتاريجيتها. 
ولكي نبرز الصلات التي رسمناها فيا سبق بسخطوط عامة اتضح تنا أن 
من الضروري الشروع في تفسير جديد لنطق هيجلء لأن التفسير ‏ التقليدي 
فيجل الذي كان سائدا داخل المدزسة القديمة!') فيا مضى بحث عن أساس 
١؟)‏ بين الشراح القدامى طيجل. عالج ي ‏ أي. أردمان في المحل الأول بطريقة 
شاملة الإشكالية الأنطولوجية الامتهلاكية (وخاصة في كتابة صوجز المنطق 
والمتافيزيقا .)۱۸١‏ وقد سلم ترندلنبرج بالأهمية المركزية للحركةء التي وضع 
تحليلها قبل الدراسة المفهلة لقرلات كتاب المنطق (أبحاث متطقية. الطبعة 
الثانيةء 1457 الجرء الأول ص ١4١‏ وما بعدها). والحركة عنده «نشاط التوسط 
المنترك بين الفكر والرجود .)١4٠ .1١(‏ أا الفعل الذي «بتغلغل يقدر ما يكون 
أصيلا في كل فكر وكل وجود على السواء» .)٠١۲(‏ ولكن ترند لتيرح لا يؤسس 
من ناحية المبدأ الطابع الأنطولوجي للحركة» وما كان يستطيع دلك مادام لإ يفهم 


3 


التاريخية قبل أي شيء داخل دروس هيجل في «فلسفة التاريخ» (والتي كانت 
في الواقع قد استبعدت أو مالت إلى تجميد اكتشافات «ظاهريات الروح 
والمنطقه)ء وفي رأينا أن هذا التفسير لم يرد أن يعيد دراسة المنطق الهيجلي 
متخذا من مفهوم الوجود الذي اكتسب حديثا حورا له أو متمسكا بالأساس 
الأكثر أصالة الذي يضرب فيه كتاب المنطق بجذوره» وهو أساس يقدمه 
المفهوم الأنطولوجي «للحياة» وتاريخيتها. ومن الحق أن هذا التفسير التقليدي 
م يكن إلا امتدادا لاتجاه عيجل نفسه نحو أن ينسلخ من موقفه الأول. 

بيد أن تفسيراً يسعى لأن يقيم الصلة التي أشرنا إليها هو تفسير يتحدد. 
على نحو شديد الدقة. بافتراضات ضمنية مطايقة لتحول الموقف التاريخي 


الحركة إل كشيء ها «متعلق: بالوجود والفكر. إنه يفهمها «مرتبطة» بالفكر 
والرجود؛ «كواقعة» بسيطة. ويظن ترندلنبرج أن تعريقاً كافياً للحركة مستحيل 
لان الحركة :بسيطة في ذاتباه. فليس من الممكن إلا حدسها فحسب والإشارة 
إليها لا تحديدها وتفيرها .)٠٠١(‏ وأن ,متطق: هيجل طو أفضل نقض دون 
أمكناف لثل هذا التركيد. 

أنا اتغير الحديث طيجل - ويناء على أنه يقح لنفسه مكاناً في 
الإشكالية التي حددناها لأنفسنا ‏ فقد تشبث من جديد بالفصول المناظرة. ولنذكر 
بباسطة كتاب ارننت مائهايم دمن أجل منطق للمفهرم العيني» )١450(‏ وهو غير 
ملحوظ با فيه الكفاية في رأينا. ويحاول مانهايم أن يدخل السلوك العيني للإنسان 
العارف في مفهوم «المفهوم؛ وأن يعيد طرح مقولات المنطق برصفها أغاطاً لللوك 
يتدخل فيها الإدراك العقلي «الفكر هو ثمط للوجود بالمعنى اللفظي ويناءً على ذلك 
فهو نط أيضاً للسلرك». «المفهوم بالمعنى الصحيح هو السلوك بالنسبة إلى موضوع 
مرفوعاً بدرجة تقريبية من المطابقة إلى التمثل. وإلى الوعي» (۴)» ولكن ما 
يلب هذا البناء ‏ للمنطق العيني الذي شرع فيه مانهايم كل دلالة هو الاقتراض 
الضمني (الذي لم يناقشه مانهايم) لمقولات المنطق الميجلي داخل إطار استنباطي 
غتلف أسبغت عليه دلالة مغايرة: ومن ناحية أخرى إدخال مشكلات من المنطق 
التقليدي وخاصة نظرية الحكمء وهي ل تطابق على الإطلاق البعد الذي قصد 
مانبايم أن يضع فيه المنطق. فهو بعد ذو أساس مفاير تماماً. 


ف 


الذي يتخذه التفسير نقطة لانطلاقه. فيجب أن يبين على نحو جلي ما ظل 
عند هيجل واقعاً حياً (إذ أن الموقف الأصي لفلفته كان مغايرا تامام 
وبقي غير مصرح به هذا السبب. وجب بالإضافة إلى ذلك أن يرتب التفسير 
موضوعه وفقاً للإشكالية الخاصة به ولقصده الخناصء وهذا وحده يتضمن 
«تحريلا». ولا يحدد هذا العمل لنفسه مهمة تقديم تفسير. كامل المنطق» 
هيجل في كل جوأنبه. بل إن مداره بالأحرى هو تتبع اتجاه واحد أساسي . 
شديد التحدد. يجب تنحية الاتجاهات الأخرى لكي تفسح له مكان الصدارة 
وهو بسط مفهوم الوجود والنشوء (عملية التكون) الذي يحمل به الوجود. 

وسيجري البحث بالطريقة الآتية: فباتخاذ الموقف التاريخي الأول الذي 
وجدت فلسفة هيجل نفسها في مواجهته نقطة انطلاق للبحث؛. سنمضي في 
دراسة كيف أقام هيجل مفهوما جديدا للوجود في مناقشته لكانط. فالمعنى 
الأساسي للوجود الذي يعرف في البداية مفهوم الوجود هو الوحدة الأصيلة 
زر 'تضادات بين «الذاتية» و «الموضوعية» بين (الوجود لذاته. الوعي» وبين 
الو جود في ذاتهء الوجود ‏ الذي يوضع في المقابل أي الموضوع). 


وبمقدار ما فهم هيجل هذه الوحدة بوصفها وحدة موحدة. وأدركها 
بوصفئ ١‏ عين نشوء الموجود (عملية تكون الموجود نفسها) فإنه يعترف بالحركة 
بوصفها طابعاً جوهرياً للوجود. وعلل هذا الأساس تتطور مناطق (أنحاء) 
الموجود ١‏ لتباينة باعتبارها أغاطا كثيرة متباينة لقابلية الحركة (للوحدة الموحدة). 
وتقوم كل منطقة بحركتها الأكثر أصالة وحقيقة» ويفسر هيجل هذا النشوء 
بأنه الصفا: الانطولوجية اقرو*ت المنطق التقليدي» وهكذا يلخص هيجل 
تاريخ الموجود بأنه نشوء لا يوجر فيه إلا الموجود على وجه العموم . 


رئمة فكرة ععحددة تقود بدورها هذا النطور: فكرة قأبلية ار موصي 
الأكثر أصالة التي تحقق وتكمل وحدها معنى الوجود. الحركة التي هي وحدة 
موحدة حقيقية والتي يكتمل فيها تتيجة لذلك تاريخ م الموجود. فالوجود 


e۳ 


المفكرء أي المفهومء يتأسس بوصفه هذه القابلية للحركة» وهو نتيجة لذلك 
الوجود الحق دون منازع . 

ويوضح هيجل من الآن فصاعداً أن تاريخ الموجود لا يصل إلى تمامه إلا 
مع وجود «الحياة؛ حيث يوجد الموجود بوصفه كذلك وجوداً فعليا في حقيقته) 
فالحياة هي الشكل «الأول» و«المباشره للفكرة» «والمفهوم: متحققاً تحققاً فعليا 
في حريته و «حقيقته» وتوجد الحياة باعتبارها وحدة «الذاتية» و «الموضوعية» 
بحيث تصبح هذه الوحدة بالنسبة إليها «أساس وماهية» الموجود. وعلى هذا 
المستوى وحده تستطيع فكرة الحياة أن تقدم الوحدة الموحدة الحقيقية في 
النشوء الحر للمفهوم. وتستطيع فكرتا والمعرفة» و «المعرفة المطلقة» أن تنفصلا 
عن الحياة باعتبارهما أعلى أشكال «الفكرة» . إلا أن هناك انشقاقاً (انقساماً) 
يحدث أثناء بسط فكرة الحياة في «المنطق». فالتعريفات الي تقدم في هذا 
الكتاب لوجود الحياة تشير وفقاً لعناها إلى نشوء الحياة في تاريخيته. وصع ذلك 
ففي كتاب «المنطی» يبدو في الظاهر أن جيم مقولات التاريخية قد تم 
تجاوزها. فالحياة إن صح القول تتغلب على تاريخيتها الخاصة بارتفاعها إلى 
صورة «المعرفة المطلقةهء رهي صورة لا تاريخية من حيث الجوهر. إنها تسير 
إلى وما بعد» تاريخها الخاص. وهذا الانشقاق الذي نلاحظه هو نتاج مترسب 
عن تغير حاسم في طريقة تأسيس الأنطولوجياء وقد سبق أن أحذ هذا التغير 
مكانه في (المنطق). ولكن أصداءه ظلت تتردد داحل تسق الفلسفة الميجلية 
بأكملها. وجب بعد ذلك العودة إلى تفسير المراحل السابقة للتأسيس» 
ونجدها مسجلة في «كتابات الشباب اللاهوتية» وفي «ظاهريات الروح». 
ونجد نتيجتها واردة في مفهوم الحياة في كتاب «المنطق». وان تفسيراً لأبرز 
فقرات هذه الأعمال لا بد أن يسعى لبيان أن تأسيس الأنطولوجيا كان قد 
تی ف الأصل وفقاً وللدفهوم الأنطولوجي للحياف» ف اكتسالد. فهذا المفهوم 


لد استوعب دراسة التارة باعتیارها سيا 3 أتطولوجية ععيرة للحياة ‏ 
لقد فهمت الحياة في تارمخيتها فها صحيحاً باعتبارها «جوهرا كل 


4 


الحضور»» باعتبارها «عنصراً كلياء (وسطاً شام للموجود» ويتيح هذا 
العنصر بالتالي اكتشاف مناطق الموجود في علاقتها بالحياة وتحديدها. 

وهذا يعنى في الوقت نفسه إتاحة إمكان لرؤية جديدة تحيط با مشكلات 
التى تطرحها تاريخية الحياة. وكان المبدأ الذي انعقدت له السيادة منذ 
دیکارت» البدأ الذي لم يتجاوزه كانط أبدأ» على حد قول هيجل. هو 
الثنائية الأصلية بين الذائية والموضوعية» وسمو مكانة الذاتية التي أذت في 
مسراها إما إلى أن تختفي التاريخية تماماً عن الأنظار من حيث أنها نحط لوجود 
الذائية وما إلى تعريفها عن طريق التقابل بينها وبين نط وجود الموضوعية. 
ولكن هيجل باكتشافه الوحدة الأصيلة الحقة مذين النمطين من الوجود, 
وبكشفه عن تحقيقه| في وجود الحياة» يكون قد دلل على إمكان تنمية تاريخية 
الحياة في وقت واحد مع تنمية تاريخية الموجود الذي تحققه الحياة وحدها (أي 
العالم) . 

وهذا العمل مدين لأبحاث مارتن هيدجر الفلسفية بكل ما يكن له أن 
يقدم من إسهام في عرض هذه المشكلات وإيضاحها. وليكن إبرازنا لذلك 
مرة واحدة هنا بديلا لكل الإشارات الجزئية في مواضعها الخاصة. 


{o 


اء الأو ل 


تفسير كتاب النطق فيجل - وفق إشكاليته الأنطولوجية 
الوجود باعتباره قابلية للحركة”*) 


)8#( الوجود «المحض» Sein‏ (دوشا تعييناث) . الوجود باعتبارة وجردا. متميزا من هذا 
ا موجود Seindes‏ أو ذاكء ولكنه مشترك بين الموجودات الحزئية . والوجود ليس كياناً 
KE‏ بذاته قوق الموجودات أو حارجهاء بل هو عملية تكوين ر (نشره) كل موجود 


e”‏ اجله الختلدة 
جعزي ۽ والحركة 1 5 ا 
بنقسه وسط ١‏ ل لني ينتقإ تار فی بين جا ور 5-33 ا 1 
سعيرى فالوجوو 0 = بإبرجودات 
مو جل جود هو توحير , د ا لل 
حو ٠‏ مرورها بحالات غتلفة لادا 2 لة لجرك ٠‏ ل رالات هي 


)١(‏ الحوانب التاريخية لموقف الابتداء الذي ساد 
مؤلفات هيجل الأول 


سننطلق من النص الذي عرض فيه هيجل لأول مرة الإشكالية الأصلية 

لفلسفته: «الاختلاف بين التسقين (المذهيين) الفلسفين لفشته وشيلنج» 
6 
01م 


«حينها اختفت القوة .الموحدة من حياة الناس» وحينها اكتسبت الأوضاع 
استقلالها بعد أن فقدت علاقتها الحية وفعلها المتبادل الحي» ولدث الحاجة 
إلى الفلسفة» (المنشورات الأولى» ص ۸۸). فالفلسفة وقد فهمت يوصفها 
شیا تحتاج إليه الحياة الإنسانيةء وضرورة للحياة الإنسانية تجد وضعاً تاريخياً 


تحدداً تستطيع فيه وحده أن تولد: هو وضع «الاتقام ٠‏ 


(#) العنوان في الآصل الألماني يشير إلى نق (مذهب) في صيغة المفردء فالمقال لا يناقش 
مذهبي فشىثه أو شلئج أو هفيجل» أو أي مذاهب أخرى ولكن المذهب (بالتعريف) 
أي الكل المتصل الذي ممع العناصر الإيجابيد من كل مذهب وتتطور نحوه الفلفة 
الحديثةء وكل. فلسفة . 
(# ©) والقوة الموحدة (القدرة عل التوحيد (Dıe Macht der Yeringung‏ التي فقدت هي 
اتبيار دولة ‏ المديئة اليونانية» وا لجمهورية الرومائية وتحويل المواطن الجمهورري 
ذي الروح الجمعية البطولية إلى القرد الأناني البورجوازي في المجتمع الحديث» 
وتدمير الحياة الاجتماعبة المتالفة المنسجمة التي تمتع بها الفرد. وهذا هو وضع 
الانقسام أو الانشعاب رهم :#ومموع) أي الانقسام إلى شعبتين» شعية تضم ما 
يتعلق بالذات وشعبة ما يتعلق بالموضوع ؛ وبينها صراع وتطاحن. 


۹ 


«الانقسام هو مصدر الحاجة إلى الناسنه. من حيث إنها ثقافة العصر 
والجانب الضروري المعطى من الشكل العينيء واد انعزل في الثقافة ما هو 
تجل للمطلق عن المطلق. وفرض عليه الثبات كعنصر مستقل. ولكن التجلي 
لا يستطيع في الوقت نف.ه أن يتنكر لمصدرهء ويج عليه أن ينحو إلى تشكيل 
. شتات محديداته واستيعاها في كل واحد»( 835 ). 

وسنبحث أولا في دلالة هذا الانقسام» وفيا هو العنصر الذي انقسم 
(تجزأ). 1 

وقد عرف هيجل الانقسام بأزواج متضادةء الروح والمادة. النفس 
والجسم. والإيمان والفهم. والحرية والضرورة. (۸۷) والوجود واللاوجود. 
والمفهوم والوجودء والتناهي واللاتناهي (84). وهذه المتضادات تأخذ طابعاً 
عينيأً في وضع تاريخي محدد: فمع «تقدم الحضارة» اتخذت هذه المتضادات 
«شكل تضاد بين العقل والحاسيةء والذكاء والطبيعة. أي اتخذت بالنسبة 
إلى المفهوم الكل صورة تضاد بين الذاتية المطلقة والموضوعية المطلقة» (/.م), 

وفي وضع الانقسام تسير الحياة الإنسائية في عالم من التضادات 
والتحديدات (القيود) الصارمة. فعالمها هو مملكة التعيينات (المنتركة) 
المعزولة حيث تتعين حدود كل واحد بمأمن من كل آخر. هذا عالم من المدوء 
الشامل حيث «للفهم»*) ‏ وهو معادل هنا عند ميجل للفهم المشترك ‏ القيادة 
المطلقة : إنه يخلق «عدم اكتراث رلا مبالاة) الطمأتينة الاستتباب الشامل (أو 
الرسوخ الشامل)؛ وتثبيت «وجهات نظر دقيقة» تسمح للإنسان «أن يسلك 
بطريقة معقولة في الحياة» «التي متها يبدا وإليها يعود: (84). 


(#) الفهم 4هدمعلا عند هيجل ينصبٌ على تحديدات ابتة ويبرز الفروق بينها ويعالج كل 
خاصية باعتارها متقلة وهو عنده مرادف «للقهم المنترك؛ الذي يسود الحياة اليومية. 
وهو يقابل التفكير النظري الجدلي. الذي يقوم يه العقل !ان٠۷‏ فيوحد الأضداد في 
كل موحد بعد أن يحطم ما يفرضه الفهم من ثبات. وتبدأ القفلفة من الصراع ضد 
الفهم المشترك وطمائينة الحياة اليومية الخانعة. 


والقهم يعتبر کل موجود يلقاه ساکتاً مہا ععدوداً له مغنى واحد منعزلاء 
وضعياً (موجباً). قانعاً مغتبطاً بعقد الصلة مع هذه الموجودات وبتثبيث هذه 
العلاقات بطريقة تنطبق عليها جميعا. 

وباستكمال هذه التحديدات» وبالمضي نحو تجزئة جديدة وتضادات 
جديدة: «إن المطلق بعد أن يضيع في الأجزاءء يدفع الفهم إلى أن يتطور 
نحو تباين لامتناه» ولكن الفهم حينا يبذل قصارى جهده لكي يمد نطاقه 
بلوغاً إلى المطلق, لا يسعه مع ذلك إلا أن يعيد إنتاج نفسه دون نهاية منبمكاً 
بنقسه» (۸۷) . 

فكل موجود يفرض نفسه علينا أو ف تعين واضح ؛ وأحادي المعنى. 
كنقطة ثابتة في حضن تغاير العالم ووسط هذا التغاير (التباين) إن صح 
القرل» نقطة ذات حدود قاطعة وكلحظة محدودة من الحاضر» هنا والآن 
.)٠١*(‏ وتظهر العلاقات بين الموجودات المفردة بالثبات عينه وأجادية المعقى 
عينباء هذا الموجود هو ذاك. إنه ذاك وليس شيئاً آخخر. إنه الوضعي 
«الموجب!” المنعين ببذه الطريقة أو تلك وهو يستبعد من نفسه ما لا يكونه 


(#) مسألة «الوضعية» عند هيجل الثاب؛ الوضعية هي انعكاس زائف شائه للواقع 
التاريمي الراهن. واقع الانفصال بين النشاط الذاتي الحر للفرد من ناحية والواقع 
الموضوعي » بأشيائه الخارجية الميتة المعطاة متمثلة في قوانين «أحلاقية» تفرضها سلطات 
ديئية مطلقة . وهو يقارن بين العقيدة الذاتية التي تجد تعبيراً عنها في المشاغر والافعال 
الحرة التلقائية وبين العقيدة المفروضة (الوضعية)ء الأول مثل الكائنات الحية في 
الطبيعة. والثانية مثل ال حيوانات المحنطة في المناحف. وتلك الديانة ائذاتية عنده ديانة 
شعية بحى لا تقف عند حلاص روح الفرد. 
والوضعية هنا تعني الموضوعات الزائفة للأفكار الغيبية الساثدة» وهي امتداد 
وإسقاط لانغاط وجرد سائد. 
وهو في كتاباته الأولى بواجهها بذاتية خلاقةء ويلاحظ هنا أن نظريته في «الوضعية» 
ارتبطت بنظرية في الموضوعية عموماً. فلكي يحطم الموضوعات الزائفة أذاب الموضوعية 
الواقعية للعالم في ذاتية خلاقة . 
Kacs, The Young Hegel. Londan. 1975. Chapter 6.‏ سآ 


الى 


في كل مرة باعتباره سالياً. ولكن عندما نتظر عن كثب نجد هذا العام الثابت 
بمعناه الواحد مزعزعاً. ‏ فكل موجود هو شيء «وضعي» أي شيء «يوضع» 
ولكن خلال اللحظة ألتي يوضع فيها بوصفه هذا الموجود بعينهء نجد موجوداً 
آخر يحيط به ويكتنفه. ليس إياه ولكن على نحو من شأنه أن يصبح هذا 
الموجود «الذي ليس إياه. أي السالب منتمياً إلى وجود الوضعي الموجب 
نفسهء إنه ساليه الخاص وهو وحده الذي يجعله مكنا بوصقه هذا ا موجود 
بعينه» بوصفه موجوداً وضعياً «موجبأه على وجه العموم . 

(فالكرسي لا يكون ما هو عليهء بوصفه كرسياً إلا حينيا توجد منضدة 
لا تكون هي الكرسي ‏ أو فلتقدم مثلا آخر استخدمه هيجل نفسه: إن المرج 
لا يكون مرجاً إل في «تضاده» مع الغابة والحقول المزروعة ..... الخ). إن 
كل وجودا'“ (من جهة أنه قد وضع) هو في تضادٍ وتقابل مشروط وشارط معأ 
راق فة نفي وجوده محاصراً مسکا به يثوب إلى الحانب الآخر من نفسهء فهر 
ليس مستقلا: ومجتاج إلى أن يكتصل: ‏ فالفهم المشترك «يكمل هذه 
التحديدات الخاصة به حينا يضع التحديدات المضادة بوصفها شروطاً: 
وتلك الشروط في حاجة إلى الإكمال نفسهء ويتتابع عمل الفهم إلى ما لا 
نباية» (41)» وعئل تلك الطريقة التي تحدث بها الأمور في البعد الأفقي 
حيث تتأسس في التجاور المكاني وضعية «إيجابية: الموجود على سلب لامتناه 
غير متعين يحدث الأمر نفسه في البعد الرأسي أيضاً أي في التتالي (التعاقب) 
الزماني: فكل «وجود» هو وجود صائرء وصيرورة «وجود» آخرء فهو من 
حيث أصله نفسه مرتبط بتغاير لامتناه من الموجودات الأحرى» وهو يتحول 
إلى تغاير جديد لامتناه ينبثق منه. «إن كل وجود يحتجه الفهم هو وجود 


(1) هنا يدل «الوجود» عند هيجل دائياأ على الموجود بوصفه متعيناً: على هذا الشيء هنا 
والآن. وهو ليس إذت الموجود بوصقه موجودا مضا زهة اء صة) (الموجود يما هو موجود) 
ولن نستطيع إل فيما بعد أن نحدد هذا المفهوم. وأن نقيم تسيز بينه وبين ما يشكل عند 
هيجل الموجود بوصفه موجوداً . 
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متعين. والمتعين مجد اللامتعين أمامه وخلفه . ويوجد تباين وتغاير الوجود دوغا 
سند يدعمه بين ليلين. إنه يرتكن إلى العدم. قعند الفهم ليس اللامتعين 
شيثاء إنه يصب ف العدم» (41) وھکذا يلقى العام الوضوعي للفهم ضباعه 
في والثراء اللامتناهي ؛ (المصدر نفسه). 


فا هو إِذن هذا الثراء اللامتناهي الذي يلقى الضياع فيه عالم الفهم 
ببدوثه وطمأنينيته » عالم الانقسام المستتب؟ ليس ذلك لدى الفهم إلا العدم 
بكل تأكيد. فمن وجهة نظر الانقسامء يكون التركيب المطلق عالماً أخخرء 
وجوداً غير متعين يفتقر إلى الصورة متعارضاً مع تعينات الاتقسام . إن المطلى 

هو الليل والنور أكثر منه شباباًء والتفرقة بين الاثنين. مثل شروق النور 
خارج الليلء هي اختلاف (قصل) مطلق. فالعدم هو الحد المنطقي الأول 
الذي يتقدم على كل وجود. على كل تغاير للمتناهي (89 وما بعدها). 


ويجب أن يبقى مفهوم «المطلى: كذلك في .هذا اللائعين حيث تركه هيجل 
نفسه بادىء ذي بده ويكفينا الآن أن المطلق لا یکن فهمه إل" بالتضاد مع 
«الموجود». وهو نسبي من حيث الأساس مأخحوذاً في علاقاته مع الفهم وفي 
الأوضاع التي يتخذهاء وهو في كل مرة يتعين: بوصفه نفياً لهذا الموجود. إنه 
«المطلق السلبي؛ من حيث الأساس (40). وعلى وجه العموم ليس المطلق 
أحد الموجودات أو منطقة من مناطق الموجود ‏ لهذا فهو بالنسبة إلى الفهم 
وحده لا متعين مفتقر إلى «الصورة؛ على نحو مباشر (نفي بسيط)» إنه 
«الليل» و «العدم» ولكنه ليس ليلا أو عدماً فارغين: فقد صدر عنه «کل 
وجود محدد. وكل المتناهي». فالمطلق هو وحدة «الوجود» وجملتهء وهو يضم 
كل موجود متعزل» فانطلاقاً مہا وحدها يستطيع كل وجود أن يعرف بوصفه 
هذا المتعين» وحيث تظهر كل الأوضاع وأضدادها ‏ 


وما للوجود س هله الوحدة وتلك الكلية المائلتين ف أساس كل نسبية 
للموجود *ما ذلك الذي تفادى كل إشارة وإسنادء أي «المطلق:» لأنه هو 
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عينه أساس كل علاقة وأرضيتهاء والأساس الذي تتحرك عليه كل الأوضاع 
والأضداد دون انقطاع › والذي عليه تولد وإليه تعود. 

ولكن هذه القضية التي تعبر عن العدم والليل بوصفها حقيقة العالم بعد 
أن أصبح فابلا للإدراك» تضم في الوقت نفسه هذا العدم وهذا الليل في 
بداية الفلسفةء فيجب أن تمر قبل ذلك باضمحلال العام القابل للفهم 
لكي تستطيع بذلك وحده أن تحدد مهمتها: ففي مواجهة العالم المعتدل 
«المستوي على قدميه» هناك عام الفلسفة والمقلوب»: وفي مواجهة الدوء 
الشامل هناك الاضطراب الشامل. ويمكن أن نحدد استباقاً مهمة الفلسفة 
بأنها «استعادة كلية» العالم المنقسم (89): وبأنبا بناء المطلق ( ٠‏ . وقد رأينا 
أن عام الانقسام والأضناد والتحديدات الصارمة يجد أقوله داخله. ولكن ما 
يبقى حينئذ ليس ولا شي +6 عل وجه الإطلاق فالموجود لا يختفى ولكنه 
يعود إلى «أصله». وبظهر أصله متجلياً في أفوله على وجه الدقة. فالانقسام 
ومجل)؛ ففيه نفسه يظهر شيء ماء ويتكشف شيء ماء فالتجلي لا يستطيع 
أن يتذكر لأصله .(A")‏ فالعدم , « ليل الكلية» يظهر ف البداية بوصغه 
أصلاء وبوصفه أصلا على وجه التحديد. يظهر باعتباره ما يؤدي إلى الانبثاق 
والبزوغ وكنشاط لا متناهٍ من الصيرورة والإنتاج» «كحيوية مفرطة» (۸۷) . 

وبتلك الطريقة بكون هذا الذي ينقسم قد مر بتعيين أول: 

«الانقسام الضروري عامل للحياة يتشكل طيلة الأبد في عملية التضاده 
(۸۷) فيا انقسم هو انقسام لكائن ينقسم هو نفسه» من «واحد» أصليء في 
الوحدة التي يمكث فيها. وهذه الكلية» هذه الوحدةء أصلية. إنها أصلء 
نمنها في المحل الأول - ينبثق عالم المتقابلات والتحديدات ‏ كا أنها بوصفها 
وحدة أصلية في الوقت نفسه هي الوحدة الموحدة التي تنجب هذا العا 
بوصفه عالاً على وجه العموم وتدفعه إلى النشوء. «فالمطلق)(*» يصير مرئياً 


(#) المطلق: في مرحلة الشباب عند هيجل. عندما كان يدرس عالم الانقسام والانفصال 
والوضعية والفهم المشترك. أي عالم الكائئات النعزلة المتضادة هو عملية توحيد - 
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بوصقه. وتركياً ماقام سمته الأولى الوحدة والكلية» وهو بوصفه وحدة 
وكلية. أصلء إنه صيرورة وإنتاج» ونشوءء رقابلية للحركة*». 

ولكن إذا كان الانقسام ضروريأء بل إذا كان يشكل أيضاً عين نشوء 
المطلق. وإذا كان المطلق ليس إلا هذا الذي يتقسمء فإن «استعادة الكلية» 
وبناء المطلق كمهمة للفلسةة لا يكن أن يعني تخفيف التناحرات وإلغاءهاء 
کا أنه ليس من الممكن إقامتها في مراجهة والتضاد والتحديد بوجه عام 
(۸۷). بل يجب بالأحرى أن يشار إلى ما هو تل للأصل عل أنه كذلك 
فعلاء فحيظئلٍ فقط سيصير ما هو عليه في الحقيقة. فاستعادة الكلية تدل على 


الأضداد (التي يقوم مها العقل) وهي متغلغلة في جميع أجزاء الراقع» وتلك العملية 
تعيد تشكيل كل جزء تفصبلي بحيث لا يوجد إل قي علاقته بالكل: وهذا الكل نقيض 
تام لواقع الاتفصال والانقام. وليس المطلق واقعاً قد تحقق بالفعل» بل هو مجموع 
مفهومات العقل. ويؤكد عيجل على الدور السلبي للعقل» فهو يهدم عالم الثبات 
المطمئن لذلك فالمطلى «عدم»ء وهو وليل» لأنه يطمى تفصيلات عالم الانقسام والفهم 
المشترك ذات التحديد الواضح الجلي. 
إن العالم بعد أن أصبح معزلا عن الحاجات الحقيقية للناس كا يقول هيجل ‏ أدّى 
إلى ظهور أضداد حقيقية هي التي يتضمنا الفهم المشترك: فكر الانعزال والانقسام. 
والرضوخ لسلطان الوضع التائم. والعبى عن رؤية الإمكانات التي لم تتحقق بعد. 
إمكانات استرجاع الرحدة الضائعة بين الأفر اد وعلاقاتاهم الاجتماعية. وتلك 
الإمكانات الغائية هي (العدم). 
(#) النشوء denir) dns Geschehen‏ بالفرنسيةع يلاحظ أن جذر الكلمة الألمانية مشترك مع 
كلمة تاربخ ١۲۲ات‏ والنشوء عند هيجل معناه أن الوجود هو عملية تكوين كل 
موجود جزئي (كيا جاء في هامش عن مصطلح الوحود قي عنوان هذا الفصل). وهي 
لا تعني في هذا الكتاب ٠الحدث‏ الفعلي» كنا تعيه الكلمة في مدلوها المباشر لأا تصيف 
أعلى تجريدات ممكنة مثل الوجود بوصنه كذلك. وهي إحدى مقولتين فرعيتين يندرجان 
في منطق هيجل ممت مقولة والصيرورة» (المقولة الفرعية الثانية هي الفناء) . 
والكلمة العربية تعني الحدوث والتجدد كي جاء في المعجم الوسيط وقد استخدمت 
كثيرأً على الأقلام في معرض الحديث عن التطور. عن النشوء والارتقاء. 
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بناء للمطلق يؤسس هذا المطلق بوصفه هذا الذي ينقسم بالضرورة. «بيد أن 
مهمة الفلفة تتالف عن. .ل وضع الوجود قي اللا وجود (العدم) من حيكث 
أنه صيرورة. والانقسام في المطلق من حيث أنه تجليه والمتناهي في 
اللامتناهي ‏ من حيث أنه حياة» (40). فاللاموجود واللامتناهي والمطلق 
يمكن أن يتعين بوصفه وحدة وكلية «الوجوده في مواجهة التغاير اللامتناهي 
للموجود. وهبناء المطلق» كمهمة للفلسفة هو إِذنْ منذ بداية المسيرة بناء 
الوجود بوصقه قايلية للحركة. بوصفه «صيرورة؛ و وتجلباء و دحياةة 

وتلك المهمة تضطلع با الفلسفة وتنجزها. في صورة زمانية وإنها عرضية 
دمكنة الحدوث» في الزمان» (۸۸): وكيا أن الفلسفة تظهر في وضع معين من 
الحياة الإنسانية كضرورة وحاجة فاا ترى نفسها بامثل وقد اختصت بصورة 
معينة يصيح الانقسام في ظلها واقعا فعليا يسود الحياة. وعلى هذا النحو 
يضفي هيجل على الوضع الابتدائي للمشكلة طابعا عينياء في غمار اقترابه 
من نقد الفلسفة الكانطية» وفيها يقدم أمام العصر صورته الحعينة من 
الانقسام. إن الانقسام نفسه ضروري وهو «أبدي» بمقدار ما تكون الفلسفة 
أبديةء ولكن صورة الاتقسام ها مقام حرج في بيئة ما. (۸۸). - وهذه الصورة 
تُقدّم بوصفها الخيط المادي في هذه المناقشة . إنها الانقسام بين العالم العقلي 
والواقعي. بين العقل والحساسية و«فيا يتصل بالمفهوم الكلي: بين الذاتية 
المطلقة والموضوعية المطلقة؛ (۸۷). 

وهكذا يتضح وضع الإشكالية الأصلية بدءأ من الآن. وعلى أرضيتها 
سيلتزم هيجل بالتعبير عن فلسفته. ووطلالما أن الانقسام معطی». فالأمر يدور 
بالضرورة على محاولة تجاوز التضاد بين الذاتية والموضوعية اللتين فرض عليهها 
النبات وعل تصور وجود العالم العقلي والواقعي المكتمل باعتباره صيرورة 
وتصور وجود هذا العالم كتاج. وكإنتاج» (۸۸). 

وهذه العبارة تنفذ الآن إلى قلب الأنطولوجيا الميجلية. فالممألة المثارة 
هي تأسيس معنى للوجود يقع إلى جانب (ويقع في نباية الأمر فيا بعد) 
التلاحر التقليدي بين الذاتية والموضوعية؛ وهو يحتفظ بيا في ذاته ويتجاوزهما 
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في آنِ معأ فالصيزورة والحركة ينتسبان إلى الموجودء لا بصفة كلية غامضة 
فحسب (كا لو كان كل موجود هو في حركة وصيرورةء أو أشياء أخرى من 
هذا القبيل)» ولكن الحركة تعرض الآن بوصفها تعبيئاً أنطولوجياً للمطلق. 
بمصطلح شديد الدقة للمقهوم . إن مفهومي «الإنتاجه «والنتاج» يعاودان 
المجيء حتى آخر التطورات في المنطق الهيجل: كا يُوجدانٍ مراراً وتكراراً في 
كتابات شلنج المعاصرة طاء وهما لا يوجدانٍ هناك مصادقة» بل لأا يعبران 
عن النمط الأساسي والحاسم لحركة المطلق روفي العبارة التاليةء يقول هيجل 
عن الصيرورة والإنتاج إا «نشاط العقل» بمعنى المطلق). وني هذه الشروط 
من المهم أن نحاول هنا القيام بتفسير أول دين المفهومين . 
إن «وجود العام . العقلي والواقعي» يجب أن ينهم بوصقة تاج بوصفه 
إنتاجا . وبوصقه نتاجاً لا يعني ببساطة بوصفه موجوداً هناك من قبل مستقراً 
في ذاته ني وجوده المائل هناك كشيء ما «يقتاد» انا ويساق «ريوضع» 
بوصفه وجوداً ماثلك هناك . فهذا الشيء نتاج ماذا؟ والإجابة الفورية هي إنه 
نتاج للمطلق. ولكن هذا المطلق ليس في الخارج أبدأ. فوق «الوجود» أو 
تحته. «فالوجود» المنقسم هو عين وجود المطلق الذي ينقسم والذي لا ويظهره 
كمطلق' إل في وقت انقسامه نفسه. ولا يجد النتاج إذنْ أصله أي المطلقء 
خارجه ‏ فهذا الأصل مائل داخله وفتاً لنمط لم يصرح به بعد. «والوجود» 
بقدر ما يكون نتاجاً هو إنتاج : سواء أكان انطلاقاً (انعتاقا) أو استمراراء أو 
«تحديداً للوضع». وماذا ينتج النتاج؟ لا شيء إلا نفسه. دفالوجود» من 
حيث إنه «نتاج» ومن حيث إنه قد ووضع من قيل»» ينتج" نفسه» ويضع 
نفه كا هو. وعلى هذا النحو يمد نطاقه ويصل إلى وجود مائل هناك . 
فالإنتاج إِذن في التحبير الصحيح هو إعادة إنتاج : إنتاج متكرر. إعادة إنتاج لما 
أنتج من قبل. وفي الحقيقة إن مفهوم «الإنتاج الذاتي» أو «إعادة الإنتاج 
الذاتية» تنش الآن في هذا السياق الموحد (۸4 و4١٠).‏ وبعد ذلك سيبرز في 
«ظاهريات الررح» وخاصة في المنطق هذا النمط للوجود عل نحو عسهب. 
«فرجود» هذين العالين قد ألقي به ذل إلى المطلق. إن يضعان نفسيهما 
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فیا كاناه من قيل. ولم يعد الأمر «صيرورة» في بساطة بل غطا شديد التحدد 

من الصيرورةء صيرورة وجود صائر دكانت تسري فيه الصيرورة». ويقول 
عيجل معبراً عن ذلك بوضوح: الوجود الصائر (وليس الوجود) يجب أن 
نعقله بوصقه صيرورةء وبوصفه وجوداً صاثراء يجب اعتبار ما صاره من قبل 
صيرورة. وينبغى أن يصير ما يكونه وما كانه دائياً. 

ول يطرح هيجل إلا في «المنطق» الدلالة الأساسية هذه التعيينات 
وعرضها الأنطولوجي الخاص. ولكن المقهوم الأنطولوجي المركزي عند 
هيجل. الوجود كقابلية للحركة. قد عرض هناء وفقا للاتجاه الذي يمن 
على الانطولوجيا بأسرها. إنه يميط بمجمل تباين الموجودات المنفصلة والمتضادة 
في كلية المطلق التي منه تنبثق وفيه تمكث. فالمطلق في الوقت نفسه منظور إليه 
كقابلية للحركة» وبعبارة أخرى كنشوء هذا الانبثاق. فكل موجود لا يوجد 
فعا باعتباره هذا الموجود هنا والآن إل في اناق الكل . إنه يوجد بواسطة 
دعلاقته بالمطلق». . . وحدها (44). فوجود العام العقلي والراقعي هو 
صيرورة وجود صائرء إنه التحديد الصحيح لكان ما سبق وضعه وهو لا 
يوجد إلا داخل هذا النشوء. 

ويمكن القول إن تشخيص المطلق بواسطة مط تحركه بوصفه انقساماً ذاتياً 
للوحدة الأصلية (الواحد د ووضعاً ذاتياً لما هو موضوع قلا قد قدم لنا 
باتجاه محدد جداً. وستكون مهمتنا هي الكشف عن الإإشكالية الأول ف 
الفلسفة الفيجلية بحيث يصبح هذا الاتجاه مرئياً بادياً للعيان عل أقل تقدير. 
وسيلقى مقهوم المطلق بالمناسبة نفسها أول إيضاح شامل له 

إن الطابع الأول لتجلي المطلق كان طابع الوحدة. وقد ظهر بوصفه 
الوحدة الأصلية للانقسام و الأضداد. وقد تأكدت هذه السمة وتم الاحتفاظ 
سا ف التعيينات التالية جميعاً. فالمطلق من حيث إنه هذه الوحدة. هو الكل 
الذي يوجد داخله تباين الموجود وتغايره» وكل موجود ينبئق من هذه الكلية 
هو بدوره في حركة تمتلك هي نفها طابع الوحدة بأعلى الدرجات أي قابلية 
الحركة التي «مثواها ذاتهاء لموضوع (سبق وضعه) ويضع نفسه. 


مه 


ونحن نتساءل من أين صدر هذا القصد الملحوظ (النزوع) إلى الوحدة 
الذي تقفز راديكاليته (جذريته) أمام الأبصار عند الإفصاح عن مهمة 
الفلسفة؟ 

)١(‏ لنكرر بادىء ذي بدء أن هذا القصدء وبالتالي. مهمة الفلسفة التي 
يعنيها هيجل يصدران عن ضرورةء عن حاجة للحياة الإنانية في موقف 
تارځي معين: موقف الانقسام . وي ببحث «للمجلة النقدية للفلسفة؛ عنرانه 
(حول ماهية الفلسفة النقدية) عام 1۸٠١‏ تحدث هيجل عن ثنائية شائعة 
شيوعاً شاملا في حضارة التاريخ الحديث لعالنا الشمالي الغري» ثناثية لا يعد 
لاتقلاب اهادیء نسبياً لحياة الناس العامة من حيث إنه اصضمحلال لأشكال 
الحياة القديمة ولا تعد الثورات السياسية والديئية المحضة على وجه العموم إلا 
أوجهاً متباينة منها (من هذه الثنائية), (المنشنورات الأولى» .)٠١۸‏ وبالطريقة 
نفسها نجد في الفقرة التي سبق إيرادها من «الفرق بين مذهبي (نسقي) فشته 
وشلنج » وعنوانها والحلجة إلى الفلسفة» أن موقف الانقام يتشخص «بذلك 
التطور عينه فيا تنتجه الحياة» «بكل نظام العلاقات الحيوية؛ (۸۸). ويفرض 
علينا ذلك أن نفهم مهمة الفلسفة التي تصاغ انطلاقاً من هذا الموقف, 
ونزوعها ال الوحدة .هو ما يتفى فيه هيجل مع فشته وشلنج باعتيارها 
حدثاً تاريخياً حياًء كا يفرض علينا ذلك أن نعتبر الاضطلاع هذه المهمة 
اضطلاعاً بضرورة من ضرورات الحياة تفسها. وتكفي تلك الإشارات الآن. 

(؟) ويرجع هذا الموقف الفلسفيء الذي جعل من هذه المهمة مشكلة 
عيئية إلى اكتشاف كانط للجذر الواحد لفرعي المعرفة وهما الفهم والحساسية» 
في الإدراك الواعي الخالص* أو في التخيل الترنسندنتالي2**0 (ويشير هيجل 


)2# الإدراك الواعي :aperception‏ يفرق کانط بين الإدراك التجرييبي وهو إدراك يصاحيه 
وعي وتفكير. وبين الإدراك الخالص وهو الوعي بالذاتء أي هو عين الأنا الخالص» 
الآنا أفكر. وكائط يذهب إلى أن الموضوعات معطاة لنا عن طريق اليس وإلحس وحده 
هو الذي يدنا بالإدراكات الحسية. اما الذهن, (النهم) فهر الذي يبعل الموضوعات 


هه 


إليه باعتباره الأساس الحقيقي لإشكالية فلسفتهء ص ٠١١١‏ وما بعدها ولي 
رسالته «الإيمان والمعرفة: وعلى الأخص 9١؟. 70١4‏ وما بعدهما) فقد أبان 


کانط 


ميجل لا الإمكان الباطن لوحدة الفهم والحساسية فحسب ولكنه 


أوضح له بدرجة متساوية وحدة الفكر والوجود. والذاتية والموضوعية (انظر 


بهذا 


الصدد الفصل القادم): وقد استعاد بذلك مطلبا للفلسفة ضاع منذ زمن 


متعقلة في مفهومات. ولكن مهمة الذعن ليست منحصرة في إيضاح تلك الموضوعات 
مع الاحتفاظ بمضمونها كا هو. فلكي تكون لأحكام الإدراك الحسي قيمة موضوعية لا 
بذ أن تكون أحكاما كلية ضرورية تصدق بالنسبة إلى كل الذوات في كل الشروط. 
والذعن هو الذي يوحد بفاعليته (نشاطه) الكثرة الحسية ليجعل منها تجربة متصلة ذات 
نسق ضروري كلي. وهو يفوم يذلك عن طريق الجمع بين الموضوعات الحسية 
وإدراجها تحت مقولات (تصورات عقلية) للتاثير المتبادل والعلية والجوهرية. . . الخ . 
وتلك المقولات لا تأي بها الإدراكات الحسية وليست توحيداً لتلك الإدراكات في وعي 
ذاتي واحد بل هي قيلي بالقياس إلى الحدوس الحسية. وهي بنية الذهن البشري» أي 
التركيب المشترك للذهن الذي يوحد بفاعليته المدركات الحسية في كل نسقي متصل, 

وهذه البنية المشتركة للذهن هي الإدراك الواعي الترنسندنتالي عند گانط» وهی 
تربط كل تجرية بالآنا المفكر. وعن طريق هذا الإدراك الواعي يعرف الأنا تفه بوصفه 
فاعلية متصلة ذات حضورر آثناء تباين حلقات تجاربهء إنه أساس وحدة (الأنا) الذات 
كا هو أساس لضرورة وكلية «الموضوعات» فهو أساس وحدة الذاتية والموضوعية . 


(# »م ترنسندنتالي: من الخطأ تماما ترجمة هذا المصطلح عند كانط بالمتعالي فهو يتعمله 
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بمعنى يضاد المتعالي. فالمتعالي الاسكولائي هو ما يعلو على مقولات أرسطو ويلاثم 
الموجودات جميعا كالواحد والحق والخيرء اما الترنسندنتاني عند كانطء فان يكن غير 
متمد من التجربةء ويسيقها منطقياً إل أنه ليس كالتعالي واقعاً خارج التجربة 
تامأء بل هو العناصر القبّلية 0م ه التى تشكل عماد التجربة. وشروطها. وتلك 
الشروط هي صورتا الحدّس الحسي القبليتان (أي الزمان والمكان) ومقولات الفهم 
ومثل العقل. التي تجعل التجربة الإنانية والمعرفة الإناتية ممكنتين,. إنها الأطر 
والصور التي تنتظم فيها المعطيات التجريبيةء وهي صور لا يمكن بدوشا تعقل هذه 
المعطيات. ولكن تلك الأطر والصور ليست ساكئة جاهزة ‏ فهي أطر وصور لكات 
وعمليات (مثل ملكتي التخيل والفهم) فالترنسيدنتالي فاعلية داخلية ضابطة منظمة. 


ديكارت. والحق أن ديكارت كان عند هيجل هو الذي «بتعبيره في شكل 
فلسفي . . عن الثنائية التي شاعت شيوعاً كليأه (114) قد جعل منها حقيقة . 
لذلك يتبغي الرجوع إلى الوراء إلى الحائب الآخر من المبادىء الديكارتية*». 
(۳) بيد أن كائط لم بر إل الإمكان الداخلى هذه الوحدة وهو لم يقم 
بعرضها في حقيقة الأمرء بل لقد غابت تماما عن بصره من البداية حتى 
الإمكان الائل في مجرى استنباطها (وسنعرض حجج هيجل لصالح تلك 
الذعوى في القصل القادم). فإذا وجب أن تكون هذه الوحدة في الحقيقة 
الوحدة الأصلية الموحدةء فلن تستطيع أن تكرن مؤكدة ضاربة الجذور في بعد 
الذاتية وحده رفي المعرفة عند كانط) لأنه ليس إل بعداً واحداً للموجود. وفي 
الحقيقة إنها لن تكون دائ إل وحدة تقف موقف التضاد من شيء آخر ممائل 
لها في الأصالةء أي الذاتية في تضادها مع الموضوعية. ولن يفيدنا ف شيء أن 
يكون الأنا في الوعي الخاص بكل فردء حياة محضة ونشاطاً خالصاً أي فعلا 


(#) عند ديكارت هناك انفصال تام بين الفكر دائخل الأنا وبين «المادةه التي تتصف 
بالامتداد. إن الشيء قي الفكر والشيء خارجه ضدان. ولكن كانط ربط بين الادة 
المتلقاة من الحواس الي تدرك الموضوعات وبين تنظيم الذهن لا في كل متصل منتظم 
عن طريق صور تفاعليتهء لنشاطه اللي تجعل منها نظام كليا ضرورياً. أي لقد جعل 
ما يتصف به عالم الموضوعات من كلية وضرورة نتاجاً للذات. ولكته يقف هنا عند 
مسآلة المعرفة . 
وهيجل لا يرى في العلاقة بين الذات والموضوع سالة معرفية فقطء بل يرى 
في التضاد بيا مسألة عملية أيضاً. فالثورة الفرنية عند هيجل كانت عدف إلى أن 
يكون «العقل: حاكاً للواقع.. والعقل هنا ليس العقل الفردي بل هو البادىء 
والمفهرمات والمعايير ذات الصحة المطلقة وهو ليس أداة معرفية في المحل الأول بل قوة 
موضوعية تاريخية تستطيع أن تقهر اللامعقولية الاجتماعية. والعقل لا يتمد معايبره 
عند هيجل من أي قوة أخرى في الأرضى أو في السياء . . ولكن العقل لن يتمكن من أن 
يحكم الواقع ما لم يكن هذا الواقع قابلا بحكم طيعته لان يكون معقولا (العقل 
والثورة لماركيوز ‏ ترجمة د. فؤاد زكريا) . 
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وفاعلية وأن يكون واقعياً ومباشراًء بمعناهما الذي لا نزاع فيه؛ فا أنه يقف 
في تضاد مطلق مع الموضوع فلن يكون واقعياً. بل سيكون شيئا يحيط به 
الفكر فحسب نتاجأ محضاً للتفكيرن وصورة بسيطة للمعرفة. فلا يمكن بده 

من النواتج البسيطة للتفكير تأسيس الموية بوصفها کل .)۱٤۲(‏ وها هنا 
موضع لقطيعة مائلة مع فشتهء. فالوحدة الحقة يجب أن تضع على عين 
المستوى الأصلي الذاتية وا موضوعية والوجود الموضوع لا في صورة معرفة 
فحسب بل في صورة وجود أيضاً. وجب الإمساك بها بوصفها معنى وجود 
الموجود عموماً. . ومن ثم فالوحدة الحقة هي كل : «وببذه الطريقة لن يوج 
شيء إلا وهو دانحل كل واحد»: «فالكلية الموضوعية والكلية الذاتية» ونس 
الطبيعة ونسق الذهن ليسا إلا شيعا واحدأه (1148). 


فإذا أحيط بالإشكالية الكانطية في عمقهاء وجدناها ضاربة بجذورآها 
وصولاً إلى الأنطولوجيا الشاملة. وقد كشف هيجل عن الأساس الأنطولوجي 
وهو يدرس أرسطو. 


)٤(‏ وهذه الوحدة المطلقة بحق (التي لم تعد في تضاد بأية حال مع 
موضوع آخر؛ والتي لا يوجد آخخر خارجها)ء هي وحدة الذاتية والموضوعية» 
ووحدة الفكر والوجود: إنبا وحدة الاختلاف (الفصل) الضروري . ويتشبث 
هيجل بصرامة بتلك الظاهرة الأولى : فأينما يتجل الموجود, فلا بد أن يظهر في 
الاختلاف بين الذاتية والموضوعية ومن ثم في الاختلاف (الفصل) عموماً. 
أي في الانقسام. «فإذا وضع (المطلق عموماً) نفسه في صورة الوجود 
الخارجي وجب أن يضع نفسه (أي يثل) في ثنائية الصورةء لأن الظهور 
والانقام ليسا إلا شيئا واحداء -)١87(‏ فالذاتية لا يبري إدنخالها في 
الموضوعية (أو العكس) على نحو مفتعل. «ففي الموية المطلقة يتم تجاوز 
الذات والموضوع. ولكن لأا موجودان في هوية مطلقة فسييقيان م موجودين 
ف آنِ معأء وهذا البقاء (7عذاعءا865) (الوجود الضمني) اللصيق ها هو الذي 
يجعل المعرفة ممكنةع )١5١(‏ 
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)١(‏ ومنذ ذلك الحين أصبح الاتخاه الكامل لتلك الإشكالية بادياً للعيان. إن 
هيجل (مثل فشته وشللج) يضع نفسه على أرضية الفلسفة الترانسندنتالية 
الكائطية من حيث أن كل موجود بحسب معنى وجوده أصلاء وبوصفه 
موضوعية: إثما يتطلب الذاتبةء وهو بكل المعاني يجد نفه من حيث إنه 
موضوعية. ذاتية أيضاً. «الوعي يهب أن ينبعث متحرراً من الكل (۸۹) 
وهذا هو «افتراض الفلسفة المسبق (مسلمتها الأولى) الذي صاغه هيجل. 
ويظهر ما في هذا الإفصاح من مفارقة حقيقية يجب الاتحتفاظ بها في حدتبها 
القاطعة المكتملة: ففي المعرفة وحدها تكون هذه الوحدة الجامعة للذاتية 
وال موضوعية معطاة بحيث تبقى الاثنتان مع في هذه الوحدة بالصفة نفها منذ 
البدء» ويشكلان' وحدة واحدة بالطريقة نفسها. وتقتضي الوحدة المطلقة بين 
الذاتية والموضوعية بوصفها كذلك من الأن المعى الأنطولوجي للذاتيةء 
للمعرفة؛ إنها يجب أن تكون موجوداً عارفا ومعرفة مرجودة «فالجوهر» يجب 
أن يكون «ذاتاء”*»: ذاتاً مفهومة بمعنى مختلف تماماً عن معناها في الذاتية 
الإنسانية المتجاوزة فيها (ولن نستطيع إلا فيا بعد متابعة التعبينات الدقيقة 
يذه الذات باعتبارها جوهرا). 

(5) وتحدد المعرفة الآن يدرجة أكبر الوحدة المطلقة والكلية. فالمعرفة هى 
عل وجه الدقة تلك «الموية الواعيةء هوية المتناهي واللامتناهي. واتحاد 
العالمين الآتيين داخل الوعي : العام الحسي والعقلي» والضروري والحره 
(؟4). وقي الفقرة الأولى من «نسق المثالية الترانسندنتالية:»**22 كتب شلنج 


(#) الذات هنا هى قدرة الموجود على ممارسة فاعليته في تحقيق إمكاناته وتجاور الناقض بين 
واقعه وبين وجوده الحق مع احتفاظه بنفسه خلال جيم العلاقات المنناقضة التغيرة . 

(» #) الذاتي عند شلنج هو الحدّس العقل. وليس وعي الفردء فالذاتي عيان مباشر 
للموضوع . فالذاتي والموضوعي ينطبقان في المطلق وهو حالة تتحقق في الحدّس العقلي. 
والروح والطبيعة عنده مترابطان في سلسلة من التطورات براسطة قوى تتكشف أو 
إمكانات. رهما يشكلان معأ كل عضرياً واحداً تكون فيه الطبيعة روح ديئامية بادية 
للعيان وتكون الروح طبيعة غير مرئية . 


۳ 


بمزيد من الوضوح قائلاً دفي المعرفة نفسهاء. حينا أعرف. يكون الموضوعي 
والذاتي متحدين بحيث لا يمكن أن نقول لأي منها تنعقد الصدارة. فليس 
هنا أول ولا ثانٍ فالإثنان يوجدان في الوقت نفه ولا يشكلان إلا شيا 
واحدأء (الأعمال. المجلد الأول الجزء ۳ء ۳۳۹). ولكن الأمر يتعلق الآن 
بشرح نمط هذه المعرفة؛ فلا محل للشك في أن كل معرفة تحقق دفعة واحدة 
هذه الوحدة. وبادىء ذي بدء يجب أن تكون هذه المعرفة معرفة عارفة 
بذاتهاء باعتبار أن كل معرفة مياشرة تملك أيضاً ‏ إن جا القول ‏ الموضوعية 
خارجها كآخرء كموضوع. ولكن هذه الوحدة هي أيضاً قليلة التحقق في 
الوعي البسيط بالذات لأنه في هذه العرقة بالمعرفة تفقد الموضوعية معناها 
الكاملء وتختزل هنا (وترد) إلى الذاتية. إن معرفة تعرف في نفسها كلية 
الموجود. وتعرف نفسها كموضوعية» وهي في الوقت نفسه الذاتية الحقة. 
لتلك الموضوعية هي وحدها المعرفة التي تحقق على المستوى الأصلي نفسه. 
معنى وجود الذاتية والموضوعية من حيث إن تلك المعرفة هي وحدتها 
المطلقة. «المعرفة المطلقة»: أي العقل: وتلك هي بحى الوحدة المطلقة 
والكل (الجملة). 

(۷) وجبيع هذه الخصائص» خصائص الوحدة المطلقة والكل باعتبارهما 
عفلاً» تحملها وتحكمها سمة أساسية هي قابلية الحركةء أي النشوء. فالوحدة 
المطلقة هي في ذاتها «الاختلاف. المطلق» (۸4) وهي لا تواصل البقاء إلا 
كوحدة هذا الاختلاف .)٠4١(‏ وللمطلق ضد وآخرية وسلب داخله نفسه. 
فهو كذات يقابله ا موضوع وكموضوع يقابله الذات . وباعتباره هذا «العيني؛ 
المحض البسيط الذي يشكل مع ذاته كلا متبقاً متطوراء يعتبر متحركاً أيضاً 
في ذاته: إنه «حيوية عفرطة» ونشاط لا متناه. فهو لا يوجد إلا حينا يفجر 
هذا «الاحتلاف» أي حينا ينقسم وحينا يضع هذا التضاد ومحتفظ به: إنه 
ابتداء من الأصل «قوة» »)٠٠١(‏ قوة موجهة نحو سلبها الحق. وتمارس 
تأثيرها في هذا السلب الذي لا تصبح موضوعية حقا إلا فيه» فتظهر وتوجد 
قوة» لا سلطان ها إلا على نفسها ‏ وهي التي تضع نفسها (بنفسها) فلا توجد 
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إل في الموضم الذي حددته بنفسها وفي الوقت الذي تضع فيه تفسهاء في 
تضادهاء ولا توجد إلا في هذا النشوء وتظل في مثواها (داخل إهايها) أثتاء 
كل نشوءء وثيقة الترابط داخل ذاتها عن طريق فعلها هي. بل إن نمط 
وجودها تفه وط تحركها هو أيضاً وحدة متحققة في أعلى درجاتهاء فهو 
حرية وضرورة في أن معا. قالحرية قير الطلق حينا يوضع من يت أنه 
داخلي باطن يظل - إلى المدى الذي يوضع فيه على صورة محدودة» داخل نقاط 
متعينة من الكلية الموضوعية - باقاً على ما هو عليه؛ أي لا محدودا (144) 
ولكن والضر رورة تميز تميز المطلق بمقدار ها يعتبر حداً نخارجياً. وكلية موضوعية 
ومن ثم مجموعاً قد وضع في الخارجء وإ تكن أجزاؤه لا نستطيع أن تتقبل 

أي وجود إلا داخل الكل المنتمي إلى الموضوعية» (144). 

(۸) وحينما يوضع المطلق باعتباره عقلاء فإن ذلك بمثابة دنو من معنى 
وجود الموجود (وهذا الأزدراج الملحوظ في أكثر معاني الوجود سمواً وعمومية 
لا يكن شرحه إلا فيا بعد). وبغير هذا الافتراض المسبق (تلك المسلمة) 
يصبح كل قلب أو عكس للإشكالية الكانطية دائر على حور «الوحدةه 
و«الكل» مستحيل التصور. 

ولا يمكن تقديم عرض حقيقي لذلك إلا بواسطة تفسير لكتاب 
«المنطق» . النقطة التالية هي الإشارة ‏ عند مناقشة الفلسفة الكانطية ‏ إلى ما 
يشكل على وجه الدقة قاعدة وثوب هيجل» وهو ما يمكن رؤيته في مؤلفه 
الثاني المهم: والإيمان والمعرفة». 
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(۲) تأسيس مفهوم جديد للوجود في مناقشة 
مفهوم التركيب الترنسندنتالي الكانطي 


كانت مهمة الفلسفة قد عرفها هيجل بأنها تأسيس الكلية الأصليةء 
الكلية التي ينبثق منها تنوع الموجودالذي نلتقي بهء والذي يحتفظ فيه بتلك 
الكلية . 

ولا يعرف التفكير النظري حقيقة المعرقة إلا باعتبارها وجود المعرفة في 
الكلية» وكل متعين ليس له بالنسبة إلى التفكير النظري من واقع ومن حقيقة 
إلا داخل معرفة علاقته بالمطلق» (44). وهذا المطلق لا يوجد «فييا وراء» 
الموجود. ولكن بمقدار ما هر «أصل» له جعل هذا الموجود ينبثق منه» ويمقدار 
ها هو «هرية أصلية» يعطي أول لکل وجود الوحدة التي تضم الأضداد 
والمطلق من حيث أنه وحدة يكون حاضراً في كل تغاير الموجودء وعلى هذا 
النحو لا يكون المطلق من حيث هو كلية تجرد حاصل جمع كا لا يكون ما قي 
محمل الموجود من كثرة» بل هو على العكس ما يشكل وجوده الحق: الوحدة 
الي تعتبر بمثابة الوجود الذي هو أساس كل موجود. والذي هو مائل 
داخله. باعتباره ما يضفي الوحدة على كل تغاير. . . ويتعلق الأمر بتأسيس 
معتى «مطلق» للوجود. يستطيع أن يجعل كل موجود قابا للتعقل في وجودهء 
دون أن يلزم لذلك الإفصاح قلا ۴ 8 من معنى موحد للوجود أو تعميمه 
قبلياً؛ بل على العكس إن كثرة أضداد الموجود جميعها يجب الاحتفاظ بها 
واستبقاؤها داخله. وقي الوقث تفسه يجب أن يقدم هذا المعتى للوجود إمكان 
تجاوز التضاد القاطع بين الذاتية والموضوعية في تعبير أصلي موحد. وكذلك 
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التضاد بين الوعي والوجودء وإمكان أن يقدم تصوراً لهذه الثثائية في وحدتها 
الحقة. 

وحينها وضع المشكلة على ذا النحو. يثار على الفور هذا السؤال: ألم 
تحقق الفلسقة الكانطية هذه المهدة على وجه الدقة؟ ألم تتجاوز المثالية 
الترنسندنتالية على وجه التحديد هذه الثنائية السابقة بين الوعى والوجودء في 
نظرية التأسيس القبْلي للعالم الموضوعي بواسطة الذاتية الترنسندنتالية» وال 
تفسسح للفلسفة جال لشرح هذه الوحدة الأصلية؟ يقول هيجل: «بعد أن 
أصبح الس ترنسندنتالياء دخلت إلى الوعي الموية بين العنصر الذاتي 
والعنصر الموضوعي » اللذين كانا منفصلين في الحدّس التجريبي» لأن المعرفة 
بمقدار ما تغدو ترنسندنتالية لا تقف عند أن تضع بيساطة المفهوم وشرطه. . 
ولكنبا تضع في الوقت نفسه الموضوعي ؛ الوجوده ٠١١(‏ وما بعدها). وهو 
يقول في موضع لاحق: «في اخس الترنسندنتالي» يتم تجاوز كل .تضادء 
ويتم محو كل اختلاف بين بناء العالم بواسطة ال عن وبالنسية إليه من ناحية» 
وبين تنظيمه في تجليه المستقل مأخوذاً كوجود موضوعي من ناحية أخرى» 
.)٠٠١(‏ وهكذا فإن الخدّس الترنسندنتالي - أو المعرفة الترنسندنتالية. وها 
عند هيجل «الشىء الواحد نفسه: قد «وحدا الوجود والذهن معأء. وهذا 
اليس يقع بالفعل في مركز الأرض الفلسفية !لحقةء إنه في قلب الوحدة 
الأصلية » في قلب «المطلق» . ولكن هيجل يؤكد الآن أن كانط قد هجر هذه 
الأرض في عجلة شديدةء وهو يقول إن كانط تخل في عجلة شديدة عن ذلك 
التفسير السديد الذي قدمه. وبكر في الوقوع مرة ثانية نتيجة لذلك في فلسهة 
الفهم الخالصة. وفي الذاتية الفارغة للتفكير «العقول». لقد أعاد إذن بأشد 
الطرق غِلْظةٌ وعلى نحو حاسم تأسيس الثنائية غير الحقيقية بين الوعي 
والوجود. والذاتية والموضوعية. ولي قسم عنوانه وفلفة كانط» من «رسالة 
الإيمان والمعرفة» يقوم هيجل بالبرهنة على تلك الدعوى. ولقد سمحت تلك 
المناقشة هيجل بأن يقف في ثبات على أرضيته الخاصة وأن يبدد الغموض 
الذي أحاظ ببعد الوحدة الأصيل» يبعد المطلق. وهيجل وهو يجتني ثمار 
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الاسهام الكانطي الحاسم فى :تمد العتل . أم بعبارة أخرى دون أن يفقد شيئاً 
من منجزاته بدأ في شت الطريق أمام إدككان تأسيس أول لفهوم الوجود 
وسيبقى ذلك أمرأ أساسياً بالن.بة إلى كل البحوث وإلى كل النتائج اللاحقة. 
وابتداء من العبارات الأولى» يدير هيدل بهرة غير معتادة زيف الفلسفة 
الكانطية وافتقارها إلى يقين الحقيقة. وهو ما سبق له تناوله في مدخله لفلسفة 
والاشباع والضمير :السعيد؛ (154). «تصرح القلسفة الكانطية دون مواربة 
بمبدأها في الذاتية والمكر الصرري. وهي تكدف في طماأنيئة وجهة نظرها 
التي تنحصر في جعل وحدة التفكير المبدأ الأسمىء. تكشف في حكايتها التي 
أهملت كل الإهمال عن طبيعتها وغرضهاء .)٠٠١(‏ ويبمعزل عن مطعني 
الطمأنيئة والتهدئة» وهما عند هيجل ألد أعداء التفكير الفلسفي الحقء فإن 
الذاتية وصورية الفهم المشترك يشكلان ما في الفلسغة الكانطية عن افتقار إلى 
الحقيقة. وينطلق هيجل من «النتيجة العليا»» ومن الحقيقة الأكثر عمقا 
للفلسفة الكانطية ليوضح كيف يتحقق هنا على وجه التحديد قي صميم 
الإشكالية الحقيقية تراجع حاسم ثقيل الوطأة من جائب النتائج الكانطية. 
وقد وجد هيجل في والصيغة الكانطية» كيف تكون الأحكام التركيبية 
القبلية بمكنة؟2") تعبيرا عن «التتيجة العلياه و والفكرة الحقيقية للعقل» وتعبر 


ا(#) كيف تكون الأحكام التركيية القيلية ممكئة؟ / 
الحكم التحليلي لا يضيف جديداء ومحموله متضمن منذ البداية قي الموضوع وهو 
يستند إلى عبدا الهوية مثل الكل أعظم من الجزء فمفهوم الجزء مستنبط من مغهرم 
الكل . أمَا النركيبي فهو يجمع بين الموضوع والمحمول على نحو يزيدنا محموله معرفة 
بموضوعه» معرقة تتحقق في العالم الخارجي الموضوعي . «كل الأجسام ها ثقل» فهر 
ليس تحصيل حاصل والحكم التب هو حكم مستقل عن التجربة متقدم على كل تجربة 
فالحكم المستمد من التجربة بُعدي . فهل من الممكن أن توجد أحكام تركيبية (ليست 
تحصيل حاصل موضوعية) هي في الوقت نقسه قبلية؟ (وعكن هنا معناه دون الوقوع 
في تناقض منطقي). إن العلم الطبيعي والرياضي لا بد أن يكون تركيبيا يقدم لنا 
معلومات جديدة عن الموضوع . ولكن التجربة تقف عند وضع الوقائع متجاورة دون - 
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هذه الشكلة ببساطة عن فكرة مؤداها أنه في الحكم التركيبي» المكون من 
الموضوع والمحمول. ي5.ن أحدهما الجزئي في صورة الوجودء ويكون الآخر 
الكلي ني صررة الفكرء وبإيجاز علاقة اللاتجانس هذه قبلية بالمثل» أي علاقة 
هوية على نحو مطلق. فهذه المشكلة تعبر إذن ببساطة عن «الوحدة التركيبية 
الأصلية: «وحدة الفكر را +.دفء وبصفة عاءة عن الوحدة الأصلية المطلقة 
للأضداد: التي قال عنها هيءجل إتها تشكل أرتمية الفلسفة وغايتهاء والجديد 
في هذا الرسم التمهيدي الأول للمطلقء هو ممهوم «التركيبي1. وسيكون 
قاعدة الوثوب ندو العسياغة الدقيقة لمفهوم معن الوجود. ومن ثم جب تنميته 
هنا بقدر أكبر من التفصيل . 

ويجب أن نسترجع هنا مرة ألحرى الزاوية الي نطرّق منها هيجل إلى 
مناقشة كائط. فموضوع بححثه ومطلبه هو الوحدة «المطلقة: الأصلية: الأساس 
الرحيد الذي يدر عنه الاختلاف بين الذاتية والموضوعية» «بين الفكر 
والوجود» والي يرجع إليها هذا الاختلاف نقسه. فإذا كانت الفلسفة 
الكانطية تسئى جب حقاً القول مبذه الوحدة تطابقاً مع المطلب الترنسندنتالي؛ 
ومع مسار كعاب نقد العقل الخالص». فإن من الواجب عليها أن تعثر على 
تلك الوحدة حيث يئل الأساس النهائي لإمكان كل تجربةء ومن ثم أساس 
إمكان الأحكام التركيبية ا"ذبلية. 

وفي الفقرة التي تتناول. «البدأ الأعلى, لكل الأحكام التركيبية» بقول كانط 
(هيجل يستشهد بنقد العقل الخالم . في طبعته الثانية): «إن إمكان التجربة 
هو إذن ما ينج لكل معارفنا واقعية موتسوعية عل نحو قَبْلٍ. وهكذا تقوم 





= أن تستطيع أن تنبئنا بذ + عن االضرورة» الي تريط بينياء فالتجربة جزئية متغيرة» 
وضرورة الحكم العلمي لا يكن أن يكرن مصدرها التجربة. «الخط المستقيم هو 
أقرب مسافة بين نفطتين» حكم رياضي تركيبي قَبْلِء «كمية المادة تبقى في الطبيعة 
دالا ثابئة رغم التحولات». حكم تركيبي ل فى الفيزياء. قبل أي صادر عن 
الفاعلية الذهنية الذائية المتصفة بالف رورة قهي منتركة بين الذوات . 
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التجربة على الوحدة التركيبية للظواهرء أي عل تركيب بواسطة مفهومات . 
موضوع الظواهر عموماًء وبدون هذا التركيب لن تكون هناك معرفة بأي 
حالء بل مجموعاً لا اننظام فيه من المدركات الحسية. فأساس التجربة إِذنْ 
مبادىء قَبْلية لصورتهاء هي القماعد الكلية للوحدة في تركيب الظواهره 
وب . )15١‏ فامبدا الاعل لكل الأحكام التركيبية هر إذن القرل بان «كل 
موضوع يوجد خاضعاً لشروط ضرورية من الوحدة التركيبية لما في الخأس 
من كثرة متغايرة داخل جربة ممكنة» (ب . .)1١7‏ 

ويجب علينا أن سور هنا بإيجاز كيق؛ وصل كانط إلى هذه اللحظة 
الحاسمة من الإشكالية التي تفضي إلى التركيبء وكان هذا التطور حاساً 
بالنسبة إلى هيجل وهو تطور داخل فى تأسيسه «للميتافيزبقاء . 

إن كل معرفة إنسانية (بالمعنى الأوسع. أي من الخدس التجريبي إلى 
المفهوم الخالص) هي رابطة بين التمثلات دات التغاير المعطى في وحدة 
موضوع (الموضوع عند كانط) (فالمرضوع هو ما يتحد فيد؛ في مفهرمه. 
الكثرة المتغايرة دس معطى) (ب . 118). 

وفى البدءء يكون المعطى تغايراً :+ تأ في كل مرةء وهو تغاير موحاء 
داخل المعرفة في وحدة «موضوع» وفي توسس مع ادس الذي يعترض طريق 
هذا التغاير وليس عل نحو بعدي ااهاماومم 8. وك موضوع :و-ند بالنسبة 
إلينا في وحدة تضم كلرة متغيرة فحسب. وعند كائط تقع هذه الوحدة, التي 
تشكل في المحل الأول الموذ ‏ :. داخل رابطة من صنعنا نحن. ومثل هذه 
الوحدة لا يكن عل الإطلاق أن تكون معطاة في الأشياء نفسهاء. بل هي 
«فعل تقوم به تلقائية مُلَكَة التمثل؛ ومن ثم. فلتمييزها من الحساسية يجب 
أن نسميها فهياً. وكل رابطة سواء أحاط بها وعينا أو لم يحط هي إِذن من فعل 
الفهم . ونحن نطلق على هذا النعل اسا عام هو والتركيب» (ب. ۱١۷‏ وما 
بعدها) . 


اومن بين التمئلات كأفةم فإن الرابطة هي ۽ وهي وحدها التي لا تكون 


معطاة بواسطة الأشياء والتي لا يمكن أن تتحقق إلا بواسطة الذات نفسهاء: 
(ومشكلة التركيب كا يعبر عنها هيجل متعارضة في الحقيقة مع كائط. بل 
تتأاسس على رفض تلك الدعوى!). وبالتالي فإن كل رابطة ترجع إلى وحدة: 
مفترضة للكثرة المتغايرة المترابطة ذاتها: «إن مفهوم الرابطة فضلا عن مفهوم 
الكثرة المتغايرة والتركيب تحمل أيضاً في ذاتها مفهوم وحدة المتغايرة» (ب. ٠١۸‏ 
و ٠١۹‏ والتخطيط لنا) ولا تكون الرابطة ممكتة إلا بالنظر إلى وحدة تتحقق 
فيها وول هذه الوحدة لا يستطيع إذن أن يولد من الرابطة بل نتيجة لأنه 
ينضاف إلى تمثل المتغاير. فإنه هو الذي يجعل مفهوم الرابطة مكنا منذ 
البدء». إنها إذن وحدة «تسبق قبلا كل مفهومات الرابطة» (ب. .)1١9‏ 


والمفهومات الخالصة للفهم تقدم الآن تركيباً ليا هو بفضل اعتماد 
- كل تركيب على الوحدة المائلة من قبل مرتكز على وأساس من وحدة تركيبية 
قبلية» (ب. ۹۳). 


والتركيب الخالص للمقولات وهو نفسه سابق على كل تجربة يفترض 
بدوره ضمنا وحدة أكثر أصالة» تجعل تركيب مفهومات الفهم المحضة ممكنا: 
الوحدة التركيبية الأصلية للادراك الواعي . 


والحقيقة أن كل وحدة لا توجد إلا بوصفها توحيداً. فعلا موحداً 
(«تلقائية:). أي توجد على نحو عام بوصفها تركيباً!. فالوحدة الأصلية هي 
إِذنْ وحدة تركيبية: إنها تركيبية في ذاتهاء ولا تكون وحدة إلا عندما توحد. 
وفعل التوحيد (الرابطة) والمحل المفترض من قبل للتوحيد» أي التلقائية 
والقابلية"ء إنما يوجدان دائ مرتبطين دوغا اتفصام في الوحدة التركيبية 
الأصلية فهي «معطى قبل (ب. )١٠١‏ (لا يذكر كانط إلا تلك الثنائية 


(#) عند كانط التلقائية تولد المفهومات في الفهم. والقابلية قوة تقبل الاحساسات. 
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القائمة في الوحدة الأخيرة التأسيسية. أمًا عند هيجل فهي تحتل مكانبا في 
مركز الإشكالية نفسه). 


والوحدة الأخحيرة التي تجعل کل معرفة ممكنة» وتجعل بذلك كل 


«موضوعية» وكل «راقع موضوعي» ممكنين بالنسبة إلى الذاتية الإنسانية هي 
نتيجة لذلك الوحدة البنائية لنشوء ما (لعملية تكوين) (أي الوحدة الموحٌدة). 
وكانط يعرفها بأنها الوحدة الموحٌدة للوعي الخالص بالذاتء للأنا أفكر©. 


ولكي يشرع هيجل في تأسيس إشكاليته ابلخاصةء استعاد الوحدة 


التركيبية الأصلية للإدراك الواعي الخالص فإلى أي مدى تصلح هذه الوحدة 


(«) كيف نصل إلى فكرة الموضوعية عند كانط؟ نحن نعلم قَبْلياً أن الطببعة تحكمها قوانين 


بدوتها لا تستطيع الطبيعة أن تكون موضوعاً لمعرفتنا ونحن لا نعرف قَبُلياً «مادة» أشياء 
الطبيعة وكل ما نعرفه أن سير هذه الأشياء يهب أن يكون مطرداً منتظيا. أي الصورة 
فحسب» إِذنْ المسألة ترد (تخترل) إلى معرفة صور الأشياء من وجهة نظرنا نحن. 
والإجابة أن لدي مَلّكّة, هي الوعيء الوعي بالانا المفكر دائخليء وهذا الوعي 
يصاحب تثلاتي بعناصرها الحسية الآتية من الخارج جميعاً. ولا استطيع أن أقول «أناه 


. إلا إذا جعلت نفسي مقابلا لآخر, فالذات تقتضي موضوعاً. فا هو الشرط الضروري 


۷۲ 


لهذا الموضوع؟ يكفي أن ترتبط الحدوس داحلي بعلاقات كلية ضرورية لكي أصل إل 
وعي ذاتي. والحاسية هي التي تزودني بالحدسء وفهمي هو مُلَكَة الربط التي 
توحدها. وعكذا أصل إلى موضوعية الطبيعة من حيث أنها مرتبطة «بالاناه . إن ذلك 
معناه استحالة معرفة الأشياء في ذاتها بل الاكتفاء بالقول بأن في الأشياء من حيث هي 
موضوع لمعرفتنا قوانين مطابقة لقوانين أذهائنا ونحن أتفسنا - في مجال الإدراك الواعي 
الترنسندنتالي (صورة خالصة) تقوم بتركيب الموضوع الذي بتبدّى على أنه شيء أمام 
الوعي التجريي (يأشكاله المختلفة في عالم الظواهر) (هذا الشرح البسط ليس هو 
شرح كانط في نقد العقل الخالص بل في «تمهيد لكل ميتافيزيقا مقبلة». وقد زاده اميل 
يوترو إيضاحاً في «فلسفة كانط». ترجمة الدكتور عثمان أمين. 


الترنسندنتالية لأن تكون مقرأ للموطن الأصلي للاختلاف بين الذاتية 
والموضوعية ولإعادة توحيدهما؟ وبأي قدر تكون «اوبة الضرورية والمطلقة 
والأصلية بحق للأضداد؟: ‏ (المنشورات الأولى. .)۲١۷‏ 

ومن الأمور الرئيسية بالنسبة إلى هيجل عند تلك والنقطة العليا عن 
الفلسفة الترنسندنتالبة» أن يفهُم وجود الوعي بالذات وهو وجود تركيبي قي 
ذأته» بوصفه امكانا لكل موضوعية. وليس هذا الوجود عند هيجل هر 
«الهوية الفارغة» على سبيل الخال للأنا افكر الخالص» بل هو عملية نشوء 
عيني» وتركيبي بحق, 

وينتمي إليه أصلاً والتغير والجسم والمادة .أو ما تشاء» .)۲٠۹(‏ 

ويشير هيجل هذا المعنى إلى أن: «كانط قد قالها على نحو سديد» 
فبواسطة الأنا الفارغ بوصفه تمثلا بسيطاً لا نحصل على أي تغاير»» على أي 
كثرة متغايرة» ولا على أي وحدة إذن لأسباب أقوى!. وهنا يتكشف لأول 
مرة ما قدمه هيجل من جديد بحقء في مواجهة كانط فهيجل يدخل عل 
الوحدة الترنسندئتالية للوعي الخالص بالذات. وجود الحياة في امتلائه(*) 
وكان الأساس الذي أعطاه أصلاً للميتافيزيقاء كيا يكن أن نراه في 
«ظاهريات الروح». يضم الوعي الخالص بالذات باعتباره وحياة محضة». 
ويعرّف الحياة بأهها «وعي بالذات» وهو لا يعرف الحياة باعتبارها موجوداً 
وسطٍ موجودات أخرى بل بدلالة «ترنسندنتالية» باطلاق : باعتبارها وجوداً يقيم 
إمكاناً للموجود بالنسبة إلى وعي بالذات27. ولكننا ما زلنا بعيدين عن أن 


(#) الحياة عند هيجل وجود يضم الأضداد» ويسيطر عليها. وعملية الحياة هي إدماج 

الشروط الخارجية داخل وحدة الكائن الحي» داخل الذات» وفرض توافق بين 

الكائن والأوضاع المضادة له. والإنسان العاقل وحده هو الذي يحقق فكرة الحياة. 

)١(‏ د. كرونر (من كانط إلى هيجلء الجزء الثانيء 1474) يصوغ بالطريقة الآتية هذا 

المعطى الجديد لميجل: «تتعمق مشكلة المعرفة وتتسعم... دالحل مشكلة الحياة. 

وهيجل يكتشف أن المعرفة والإرادة الأخلاقية ينجمان عن الوعي الترنستدئتالي. أما 
كل ما يعاشء أي جوهر الحياة الواقعية فينتمي إليه أيضأه (594). 


نستقصي ذلك فهذا الموضوع لا يمكن تبريره إلا في الجزء الثاني من هذا 
العمل. ولنعد إلى تفسيرنا للتحليل الذي قدمه هيجل عن كانط في «الإيمان 
والمعرفة». 

وإذا كان هيجل يوجه مناقشته للفلسفة الكانطية وفقاً لمشكلة الوحدة 
الممكنة بين الذاتية والموضوعيةء بين «الفكر والوجودهء فإن ذلك لا يجب أن 
يفهم كا لو أن هيجل في تناوله تلك المسألة» كان قد تراجع عن مواقع 
الفلسفة الترنسندنتالية إكأن يضع على سبيل الخال جوهرين متضادين أصلاء 
جوهر فكري وجوهر متد تتعلق المسألة بتوحيدهما). فالأمر على النقيض» إن 
هيجل يرتضي في تلك المسألة أرضية الفلسفة الترنسندنتالية: فالمشكلة ناشئة 
عن الاختلاف الممكن بين الذاتية والموضوعية» وهو عكن فقط على أساس 
وحدة أصلية . وعلى اعتبار أن تلك الوحدة الأصلية نفسها شرط لإمكان 
الاختلاف. وإذا لم نلاحظ أن هيجل حقٍ في هذه النقطة يتخذ من الأرضية 
الكانطية أماساً لإشكاليته فلن تفهم أبداً تركيز المسالة بأكملها في مشكلة 
التركيب» والرابطة التي ثقام مع الوحدة التركيبية للإدراك الواعي. الخالص . 

وتلك الوحدة التركيبية الأصلية للإدراك الواعي هي عند كانط الشرط 
الأخير لإمكان المعرفة الإنسانية بوجه عام. ويجب أن نفهم أنها كانت الشرط 
الأخير للوحدة الممكنة أو بعيارة أخرى لتوحيد «المعطى» «والمذهني؟» 
«والفهوم» «والجڈس»» «والفهم» «والخساسية». وإذا كان هيجل يفهم الآن 
هذه الوحدة باعتبارها توحيد «الفكرىء «والوجوده و «الوضرعی» 
«والذاتي»ء فليس معنى ذلك أنه أراد أن يفجر البعد الترنسندنتالي على نحو 
قطعي (دوجماطيقي) «فالفكر والوجوده «وائذاتي والموضوعي » لكتسب جميعاً 
من جديد معنى «ترنسندنتال»» وإنْ يكن قد حدث فيه تعديل له طابعه 
المتميز بالقياس إلى كانط . فالوجود هنا مقصود به عند هيجل «الوجود بالنسية 
إلى الفكر»ء «والموضوعي» يعني الآن والموضوعي بالنسبة إلى الذاتي» والعكس 
صحيح . . وتتطور الإشكالية على وجه الدقة انطلاقاً من وضع الأشياء الذي 
يعبر عند الحكم التركيي القبّلِ )1١7(‏ - ولنفرض أن: 


¥ 


المعطى ل الس معطى باعتباره متخذا - كي يقول هيجل ١صورة‏ 
الرجوده باعتبارة مائل هنا أمامنا باعتباره «موضوعياه والمعطى هر ٣‏ جزئي» 


دائيأ تغاير متباين من الموجودات هنا والآن نء تتحقق فرادى كل مہا على 
حلة. 


وهذا المعطى مخضع» كموجود» داخل المعرفة لقوانين وقواعد. 7 تكن 
آبداً موجودة من قبل» حاضرة «في صورة الوجودم لكنبا كانت دالا أموراً 
ذهنية فقط في صورة الفكره. ومن -حيث أا تغاير لحري يظل كذلك دائاً 
فإنها تلوح داخل «كلية» تعقل (تستوعب) ذلك التغاير باعتباره وحدة داخل . 
وحدة «الفهوم»ء كلية هي بالمثل لا نوجد إلا في «صورة الفكر». وحينا يقع 
الموجود دفي صورة الفكر» فإنه يظهر كما هر فعلاً على وجه الدقة في الحقيقة. 
ووحدة «الفكر» والوجود هذه ليست تحكمية أو عَرّضية إنها لا توحد قسراً ما 
كان في الأصل منفصل» ولكن على حين أن «الفكرء و والوجود» يتحدان وفقاً 
هذا التحو فإن الفكر والموجود يظلان بالفعل عل حقيقتههاء ويمكن القول 
على وجه الإطلاق إن «الذاتي» هو ذاي بحق «والموضوعي» موضوعي بحق . 


وعلى هذا النحو تدخل مسألة إمكان هذه الوحدة في مستهل المناقشة 
لتندمج في مشكلة التركيب: فالوحدة توجد فقط في نشوء التركيب» وداخل 
هذا التركيب فقطء ومعها يوجد «الاختلافه. وحينا أعاد هيجل عرض 
مسألة إمكان الأحكام التركيبية القَبْليَِ كان لديه إذنْ ما هو أكبر من 
استرجاع «تاريخي » بسيط لنقطة الانطلاق الكانطية. فالأحكام لم تعد تعمل 
هنا كأنماط ممتازة من المعرفةء بل تقوم في بساطة أكثر بالتعبير في حدود 
(ألفاظ) معرفية عن تركيب «الفكر» «والوجود». وتتحول المشكلة بسرعة 
كبيرة من إمكان الحكم إلى ما ينشأ ويحدث حقاً داخل الحكم؛ إلى الوضع 
الفعلي للموجود نفسه الذي يقع عليه الحكم. وهكذا يظهر أن الانطلاق من 
الحكم هو ايتعاد عن الأصل : فالحكم هو «الظاهر» حيث يسود «الإخحتلاف» 
.)۲٠۹(‏ ولا تسود الوحدةء فالعبلٍ الحقيقي في الوحدة التركيبية الاصلية لا 


Vo 


يتجلى في الحكم إلا باعتباره نتاجه. فالموضوع والمحمول» باعتبارهما حدي 
التقابل لا يتخذان إل صورة الحكم دون أن يكون الحكم وحدة لوجودهما 
كموضوع للفكر .)9١5(‏ 

ويقول هيجل الآن عن الحكم التركيبي القبْل بعد تفسيره على هذا 
النحو إن الموضوع والمحمول في يكون أحدهما الجزئي في صورة وجود 
والأحر الكل في صورة فكرء وبإيجازء» إن رابطة اللاتجانس هذه هي بالمثل 
قَبّلية» أي رابطة هوية على وجه الاطلاقء (۷١۲)ء‏ وهو يطرح مسالة إمكان 
هذه الموية المطلقة «للفكر» والوجوده. «للذاتي والموضوعي». 

وهكذا بدلا من أن يقدم هيجل مثلا قدم كائط مسألة وحدة المفهوم 
وَالحدس على مستوى المعرفةء طرح هيجل للتساؤل «الموية المطلقة» للفكر 
«والوجود»! وعل الرغم من كل ذلك فالأمر عند هيجل أيضاً ‏ كيا أكدنا في 
البداية ‏ متعلق بالوحدة «الترنسندنتالية» التي هي معطاة من قبل مع وجود 
الذاتية المنكرة نفسه؛ وليس بالوحدة القطعية (الدوماطيقية) بين جوهرين 
منفصلين. فكيف نفسر هذه الحقيقة؟. 

إن التركيب المتحقق في الحكم التركيبي اللي يتطلب وحدة سابقة لا 
يتم تركييه نفسه «فالمتغاير في الخڏس» يجب قبل أي فعل من أفعال الحكم 
أن يكون خاضعاً من قبل لوحدة ضرورية وكلية لا نزاع فيها يُعقل داحلها 
بعا. ذلك في الحكم . وقد جعل كاتط أثتاء إقامته مستوى يضم الأحكام 
التركيبية التي تتشكل فيها التجربة الإنسانية باعتبارها معرفة» من الفهم 
الواعي الترنسندنتالي الأساس الآخير لتلك الوحدة التي تجمع المعطى والفكرء 
فوجود «الأناء الخالص. الوعي الخالص بالذات من حيث إنه «أنا أفكره هو 
الشيء الوحيد الذي بالنسبة إليه يستطيع بع كل موجود معطی أن يوجدء ولا 
يستطيع إلا به وبالنسبة إأيه أن يظهر الموجوة عموماًء وأن يوجد باعتباره 
ظاهراً. إن «المتغاير في الخدس» لكي يظهر كموجود بصفة عامة. يجب أن 
يكون قد صار «موضرعا» وهذا معناه أنه يجب أن يكون قد وتوخده داخل 


۷٦ 


مفهوم (ب . 2١5١‏ 157)؛ ومع ذلك فكل توحيد وکل ارتباط لا يكون 
لحاضراً مائلاً أبداً نتيجة لكونه مُعطىء إنه دائ «فعل لتلقائية الأناء 
(ب . .)٠١۸‏ والرابطة بين المتغاير عموماً وبين الموضوع عموماًء وهي 
وحدها التي تجعل كل رابطة بين الموضوعات ممكنة. لا تستطيع النشوء إلا 
بواسطة eih,‏ يضفي يوصقه دذاتاً ثابتة ودائمة» الوحدة التي لا تتغير على كل 
تنوع. وهكذا فالانا الخالص لا يشرع في تركيب لاحق للتغاير إلا إذا وجد 
أمامه تركيباً من هذا النوع ينشأ مع وجود هذا الأنا باعتباره «أنا أنكره, ولا 
يكون الموجود وحدة للتغاير إلا في عملية نشوء هذا التركيب. فهذا التركيب 
لم يعد يفترض ضمنا وحدة سايقة يقوم بالتوحيد وفقاً لماء ولكن الوحدة 
والتغاير والهوية والاختلاف لا توخد إلا في نشوء هذا التركيب» ووحدة 
الإدراك الواعي الخالص هي «وحدة تركيبية أصليةقٍ وحدة تركيبية في ذاتها. 

وعلى حين أن ذلك التركيب الأصلي بوصفه وفع لبلقائية» «الأناو» هو 
بالضرورة «أنا أفكره. (أي ليس فكراً باطة بل فكراً يعي أنه فكر). ومع 
وجود هذا الأنا ينثا للمرة الأولى وحدة: واختلاف بين الفكر والوجود من 
أجل الفكر (وبالصطلحات الميجلية: «الفكر والرجود»» «الذاتي 
وا موضوعي»). 


وقد وصف كانط نفسه الوحدة الترنسندئتالية للإدراك الواعي (على 
الرغم من أنها وحدة من «أنا أفكر» والذاتية) بالوحدة «الموضوعية» فانطلاقاً 
منها في المحل الأول يصبح «مفهوم المرضوع» مكنا (ب . .)۱١١‏ 

وهكذا فإن «الأنا أفكر» في الفهم الواعي الخالصء كشرط ترنسندنتالي 
لكل ظهور للموجود. لا يستطيع بدوره أن يكون موجوداًء فهو ليس ذاناً 
موجودة وليس موضوعاً موجوداً . وباعتباره دذائاً ثابتة ودائمة؛ لكل ظهور 
للموجودء يكون «الوحدة الأصلية»» أي يكون الوحدة المولّدة المنتجة (التي 
تقوم بالتوليد) حيث يتأسس الاختلاف بين الأنا والعام الموجود بالفعلء بين 
الذات والموضوعء فهذا الاختلاف لا يشق طريقه إلا في هذه الوحدة فقط . 


يفا 


وقي هذه الوحدة التركيبية الأصلية للإدراك الواعي الترنسندنتالي يرى 
هيجل «فكرة نظرية بحق»ء أشد الأفكار عمقاً وهي تشفٌ «خلال الاستنباط 
السطحي للمقولات» (۲۰۷ 7٠04‏ وما بعدها). ونستطيع أن نتساءل عن 
معنى عمق هذا المبدأ عند هيدل. وعن الطابع السطحي للاستنباط. 
وستسمح الإجابة على هذا السؤال بالكشف أيضاً عن الطريقة التي تحول با 

ويرى هيجل اول عمق هذه الفكرة في أنها تشير إلى الوحدة الموحدة 
الأصلية للفهم وللحساسية, السايقة لثنائيتهيا. ويقول هيجل: يعتبر كانط أن 
ملكة الوحدة التركيبية الألمية للإدراك الواعي ‏ ما دام يفهمها بوصفها فكرة 
نظرية بحق ‏ هي أيضاً مبدأ للحساسية كما هي مبدأ للفهم .)۲١۷(‏ وليست 
هي إذنْ على سبيل المثال صورة أعلى للفهم ببساطةء فضلا عن الدهم ذات 
کا أنها ليست ذلك إعادة توحيد محضة. خارجية أو لاحقة بالسبة إلى هاتين 
لكين ولكنها الواحد الأصلي. الذي يبثق الاثنان مما منه ببذه الصفة 
٠04(‏ وها بعدها وسيكون هناك حل لشرح ماذا يعني الطابع الأصلي 
للمبدأ). فنقد هيجل لا يستهدف إِذنّ اقصاء الحساسية (الْخَدُس) عن مركز 
الإشكالية حيث كانت توجد عند كائط . «قالماثرة؛ الرئيسية للمثالية الكانطية» 
التي يحتفى با هيجل احتفاء لا شك فيه. هي أنها أوضحت «أن ليس 
المفهوم وليس الحدّس شيئين يمكن أن يؤخذ كل ما على حدة» »8١5(‏ 
۷ ) بل وبالأحرى تكون الوحدة التركيبية الأصلية بالضرورة أصلاً هياء 
وهي بالصفة ذاتها مبدأ للاثئين معاً. فبواسطتها وحدها يكون الاثنان ما هما 
عليه» فهي الأساسي الجوهري لإمكانهها. 

والإدراك الواعي الترنسندننالي للأنا باعتباره هذا الميدأ يجب ابتداء عن 
. الآن أن يكون متميزاً بدقة «من الأناه. (أي من الذات التي تقوم بالتمثل) 
والذي يسميه كانط؛ «المصاحب اليسيط لجميع التمئلات» .)۲٠۹(‏ وهيجل 
يضع في قمة «الاستتباط: هذا الطابع الانطولوجي الأساسي للمبدا الذي 
اقتصر كانط على الإشارة إليه. فإذا كان الإدراك الواعي وتركيه هما وحدهما 


YA 


اللذان يجعلان ظهور الموجود كموجود تمكناً. ويجعلان الوضوع مكنا بالنسبة 
إلى الذات. ويقيمان الاختلاف بين الذات والموضوع في وحدتهياء فإن 
الذات الإنسانية نفها ليست إل «تتاجاً» لانقسام الوحدة التركيبية الأصلية 
.)۲٠١(‏ ومن ثم فإن «الأنا كذات مفكرة والمتغاير كجسم وكعالم يصلان إلى 
الانفصال» (704 التخطيط لنا) وانطلاقاً من التركيب الأصلي للإدراك 
الواعي فإن الموية الأصلية توجد على نحو ما تصير إليه» فهي ‏ من جانب - 
الذات يوجه عام. ومن جانب آخر الموضوع مع كوا أصلل للاثنين معاً 
۲٠٠‏ التخطيط لنا). 
ويدافع هيجل عن الطابع المطلق لبد الإدراك الواعي. وهو يصرّح بان 
اعتبار هذه الوحدة تركيبية متكونة داخل تركيب يجعل من الممكن إثارة 
اعتراض مؤداه أنها «تفترض مسبقاً تقيض ا موضوع وأنها في حاجة إلى تغاير 
نقيض الموضوع من حيث إنه حد مستقل عن الموية ويوجد على حدة» كا لو 
كان بالطبيعة يأتي بعد التضاده .)٠٠۸(‏ غير أن الأمر ليس كذلك. لأن 
ماهية الأنا هي بالضبط ألا تكون وحدة وتغايرأء آلآ تكون الأنا والعالم على 
وجه العموم إلا بواسطة عملية نشوء تركيبها. وهذا التركيب من حيث إنه 
علاتة المتغاير بالهوية الفارغة. «بالأنا» هو إذن التركيب «المطلق». الأصلي. 
الأصل المطلق ذاته الذي وينفصل» عنه بعد ذلك «الأنا والعالم». 
وليس من قبيل المصادفة أن هيجل في شرحه للتركيب المطلق٠‏ نسب 
التحقق الفعلي هذا التركيب إلى مَلْكة «الخيال المنعج» (المخيلة) قبل أن ينسبه ' 
إلى الإدراك الراعيء ووصل إلى حد أن كتب في الفقرات الحاسمة والمخيلة» 
بدلا من «الإدراك الواعي» ۲٠۹(‏ و 7١١‏ و554). فا ينشأ في التركيب 
المطلق. وطريقة ذلك النشوء هما في الحقيقة عند هيجل أكثر اتصافاً على وجه 
الدقة بالمخيلة كَمَلكة من اتصافها تملكة الإدراك الواعي وحده» لأن مصطلح 
«المخيلة؛ يعبر الآن عن الاسهام الأساسي للأنا الخالص في التركيب: «إنه 


)١(‏ ستعود إلى هذه النقطة فيا يتعلق بتعريف المفهوم (القسم اكومهل). 


۷۹ 


الوجودء ولكنه وجود غمطه أن يظهر في ذاته التغاير في الوحدةء لا كوحدة 
لاحقة تتشكل ابتداء من تنوع حاضرء بل على العكس إن وجود الأنا هو 
نفْسيه «انتاج» للوحدة والتغاير» يوحدهما ويشكلههيا. إنه دون تراع وانتاجية) » 
قوة منتجة. «قدرة» .۲٠١(‏ وفي «دروس في تاريخ الفلسفة» يتحدث هيجل 
بالمثكل عن «نشاط» انتاج الذات لكي يعرف الطابع الأسامي للإدراك 
الواعي ء الفصل ١٠ء‏ 56ه وما بعدها). 1 

وحینا يوجز هيجل ما يبعده عن کانط - لكي يوجه اعتراضاً عل 
الاستنباط الكاتطي , فإنه يؤكد أن مبدأ من هذا النوع لم يعد من الممكن أبدا 
أن يؤخذ كُمَلكة للذاتية الإنسانية» أو الذاتية الترنسندنتالية بمقدار مالا 
تتحقق تلك إلا بواسطة عودة إلى البنية المؤيِسة للذاتية التجريبية. 

بيد أن ذلك هو ما فعله كانط على وجه الدقة في مسار الاستنباط حينا 
أدرج المخيلة أو بعبارة أخرى الإدراك الواعيء إلى جانب الفهم. وحينا 
وصفه بأنه «قوة مفكرة خالصةء. ووصف هويته بأنها (هوية فكرية) .)5١١(‏ 
دولكن ذلك الخيال المنتتج (المخيلة) من حيث إنه صفة للذات وحدهاء 
للإنسان وفهمهء فإنه نفه يفقد وسطه. ولا يكون إلا ما هو عليه ويصير 
شيئاً ذاتيأه (4؟؟). «وهذا هو السبب في أن الحكم المطلق للمثالية يمكن بل 
ويجب أن يفهم في عرض كائط على نحو يجعل التغاير الحسي (الوعي 
التجريبي أي ادس والاحساس) في ذاته شيئاً. لا يربطه رابط ويجعل العالم 
تفتتأ متنائراً في صميم الذات» لا يوجد إلا بواسطة جيل أو صنيع يسديه الوعي 
بالذات عند الإنسان الذي وهب الفهمء رابطة موضوعيةء ودوام (بقاء) 
وجوهرية وكثرة بل وواقع فعلي وإمكان؛ وبإيجاز تعين موضوعي يدركه 
الإنسان إدراكا واعياء ويسقطه على هذا التفتت؛ (711). 

وفي رسالة هيجل عن «الفرق بين نسقي فشته وشلنج» كان يقول إن 
الوحدة التركيبية الأصلية كمبدأ ترنسندنتالي يجب ألا توضع «بطريقة ذاتية» 
فحسب. بل «بطريقة موضوعية» أيضاً )٠١۷(‏ «لا في صورة المعرفة فحسب 
بل في صورة الوجود أيضأه .)١47(‏ ويعطي تفسير هيجل للإدراك الواعي 


A» 


الترنستدنتالي االأن المعتى الذقيق هذه العبارة. في التركيب المطلق لا تتأسس 
المعرفة وم! لعرفه فحسب. يل معنى الوجود تفسهء. وكذلك معنى الموجود. 
وذلك بمقدار ما يكون التركيب المطلق. بوصف مبدأء هو ما يوضع بواسطته 
كل موجود على وجه العموم يوفقه موجوداء. أو کا يقول هيجل عرضا ف 
وظاهريات الروح» - «الماهوية المحضة للموجود أو المقولة البسيطة, (1419): 
تلك التي لا يظهر فيها كل موجود إلا برصفه كذلك0», 

ويعلق هيجل بالطريقة الآنية على التركيب المطلق. على البدأ 
الانطولوجي : 

حينيا توجد الوحدة البنائية هذا التركيب 5 التفكير ومتفصلة ومنحكسة 
على تضاداتها»ء يكون لديتا من ناحية المفهوم 8/7هء8 66ل على وجه العموم 
بالمعتى المزدوج («في الألمانية «للامساك والإحاطةه) وكذلك بالمعنى الشائع : 


)١(‏ يبرز شانج بقوة أن ذلك التحويل للوحدة الترنندنتالية للإدراك الواعي إلى مبدا 
للوجود يمثل المنعطف الحقيقي للفلسفة التي جاءت بعد كائط: و.. من الآن قصاعداً 
سنجد الذات والموضوع علا للتغكير على هذا النحو الذي يجعلهها مبدأين خالصينء 
ويتحرران باعتبارهما أصلين نمه حقيقيين. وعلى حين تستعاد المبادىء المباشرة 
للوجود بمذه الطريقة فإن الفلسفة تكون قد منحت إمكان الخروج من المفهوم الذاتي 
الرحيد الذي اسئنفد جهدها حتى ذلك الحين بعيدا عن كل توسط وتمثل للعالم 
الراقعي؛ وهذا دون أي شك هو أعظم انقلاب حدث في الفلفة منذ ديكارت 
(الأعمال 5 القسم ۳. -۲۲١‏ التخطيط لنا) ويتحدث شلنج هنا عن فلسفة الطبيعة 
من حيث أنها متعارضة أصلاً مع مذهب العلم عند فشته. 

وعند المعلقين المحدثين على هيجل نجد علاقة التركيب المطلق الميجلية بالتركيب 
الترنسندئتالي عند كانط في معظم الاحوال منظوراً إليها الطلاقاً من نظرية المعرفة أو من 
المنطق الصوري. آنا إقامة مفهوم للرجود كا كان هيجل يتهدف فيحيط به 
النموض. وهذه هي الخال عند ميجنريد مارك على سبيل المثال في كتابه «كانط 
وهيجل» (1۹1۷ ص 4ل وما بعدها) وقد أشار كتاب أدولف فالين: ومشكلة المعرفة 
في فلسفة هيجل؛ (أرمالاً 1417) إشارة صحيحة إلى خواء إضفاء طابع صوري عل 
الأنطولوجية الهيجلية مفسرة من وجهة نظر المعرفة وحدها. 


الى 


كلية: شمولء ووحدة خالصةء وقوة ممحدة محضةء مولدة للوحدة (الأنا 
الفارع يشكل الوحدة البنيوية لحذين التعيينين) ويكون لديتا من - تاحية 
أخرى - التغاير على وجه العموم: (4١؟).‏ ويقدم «الجانب المزدوج للهوية» 
الأصلية بذلك اللحذلات الثلاث التي يتطلبها استيعاب معنى الوجود كقابلية 
للحركة : الوحدة كذات ثابتة رائمةء الوحدة كتوحيدء والتغاير الذي أصبح 
موحدا, 

فالوحدة التركيبية الأصلية يعبر عنبا إذن بوصنها «مبدأمء بوصفها 
«مقولة بسيطة:: وبوصقها معنى أصلياً للوجود. أنا تركيب على منوال 
الوحدة الموحدة للتغاير. ويمجىء هذا التركيب بدوره إلى الوجود على منوال 
الإدراك الواعي «الأنا أفكرف أو بدقة أكثر التأليف الرمزي (التشبيهي)!*) 
المنتتح ؛ إنه ينأ في ضوء القوة الكامنة (الاستطاعة المفترضة) للتمثل وللإدراك 
الحسي. أي للمعرفة ووفقاً لها. 

وي الحقيقة لقد رأينا ذلك من قبل في الفصل الأول. فهذا الضوء وحده 
وتلك القوة الكامنة (الاستطاعة المفترضة) الخاصة بالتمثل والإدراك الحسي 
هما ما يجعل الوحدة الموحدة بحق مكنة» وحينما يعتبر المبدأ المطلق تركيباً من 
الإدراك الحسي. وباعتباره معرفة فإنه فسيكون له من جديد المعنى 
الانطولوجي للذاتية : 

إنه وجود يعقل هويته الواحدة. إنه مفهومء أنا. ولكنه على هذا النحو 
ذاتية هي بنفسها وقي الوقت عينه موضوعية دون أن يكون لاحداهما أو 
للأخرى أسبقية من حيث الأصل ‏ فلا تكون الذاتية ولا تكون الموضوعية إلا 
في نشوثهما (عملية تكونما) وبواسطة هذا النشوء. فالميدأ من حيث إنه «هوية 
مطلقة لحدود لا متجانسة» هو «هوية عقلية؛ عقل. ,/5٠١ ء۲١۹۸ .7١1/(‏ 


(#) عند كانط هناك واسطة بين الحساسية والفهم هي المخيلة. وهي تلقائية خلاقة. تنج 
رسوماً تخطيطية أو جازات تقوم بتنظيم الحدوس الحسية. وعملها تمهيدي للتركيب 
الذهني ف المقولات. 


AY 


ومن المهم في لحظة عرض المشكلة أن نبرز دون تراخر إلى أي مدى 
يستمد التعبير عن المبدأ باعتباره «عقلا» مصادره من اتجاه يرى المعتى 
الأساسي للوجود مان في اعتباره وحدة موحدة (ومن ثم باعتباره قابلية 
للحركة). وأن نؤكد أن كل تفسير مجمل من قضية الابتداء مصادرة «مثالية» 
أو تنتمي إلى المذهب العقلي إنما هو تفسير عاجز عن توضيحها. وسلوجز مرة 
ثانية المبدأ الموجه لتلك القضية. 

إن المبدأ الذي هو تركيبي بذاته في الأصل نجده قد طرح أول الأمر 
بوصفه دعقتلاف بحكم طابعه التركيبي ذاتهء فهو معروض كنمط محدد من 
«السلوك؛ من «الحفاظو*) في غط التوحيد وفي تركيب المتغاير في وحدة تظل 
باقية في هذا التغاير ولكن هذا الوجود الذي له طابع الوحدة والذي يقوم 
بالتوحيد لا يكون ممكناً إل باعتباره وجوداً للأناء باعتباره وجود ذاتيه قابلة 
لإدراك التغايرء للاستيلاء عليه (من حيث أن هذا التغاير هو سلبها الحق. 
الذي تكون فيه وحدة إبجابية وموضوعة) ولقصله (تعييزه) عن ذاتها أو القيام 
بتمثله بوصفها وحدة مُدركة وعلى هذا النحو مُدرّكة أيضاً ومتميزة منفصلة, 
ووضعها في علاقة مع نقسهاء غير أن هذا التمايز 4ئاء85هلآ هو عل وجه 
الدقة عمل من أعمال الفكر» ويستطيع هيجل إذن أن يقول آخذاً في 
الاعتبار المبدأ الأصلٍ للتركيب الذي يقوم بالتمايز. «إن كل وافع إغا يتالف 
بالضبط من هذا التمايزء -٠١(‏ 8864) فلا يتطيع سوى الوجود التسم 
بطابع الوحدة وهو الذي يعمل داحله التمايز. والإدراك الحسي وصياغة 
المدرك الحسي في رسوم تخطيطية أن يحتفظ بنفسه. نماثلا لذاته أثناء عملية 


(») الحفاظ «علوطعلا هو أن يسلك الكائن أثناء جميع التغيرات التي تطرأ عليه أثناء تفاعله 
مع وسطهء وخلال المراحل المتعددة التي يمر بها في حركته وتطوره على نحو يجعله يحافظ عل 
ذاه فهو موقف متصل من استبقاء الذات خلال التغير والصيرورة . 

والمصطلح الألماني يعني السلوك كا يعني المحافظة وكلمة الحفاظ العريية تعني 
المحافظة والمواظبة كا تعبي انخاذ موقف الذب رالدفاع) والرعاية (المعجم الوسيط. جمع 
اللغة العربية مادة حفظ) ويترجم كذلك بالحفظ . 


AY 


نشوء التركيب بأسرهاء دائخل «الفاعلية اللامتناهية» (النشاط اللامتناهي) 
وهو وحده الذي يستطيع أن يظل مساوياً لنفسه في عملية صيرورته آخر» في 
التحول الذي بجلبه معه بالضرورة تمثيل تغاير المدرك الحسي وصياغته في 
رسوم تخطيطية . 

فالوجود على هيئة الأنا المدركة العارفة هو وحده الذي يشكل تلك 
«المساواة للذات في الحركة» (ظاهريات 14). 

فالحدود الآتية: عملية المعرفة. والوعي من خلال المفهرمات أو المفهوم 
B9‏ عل) والعقل يجب إذن أن تفهم منذ البداية بالمعنى الأساسي الذي 
تتخذه بمجرد ما أن تعرض من حيث هي المبدأ فالمسألة تتعلق بنمط عال 
للوجود بوصفه مساواة للذات في الحركة «يقوم بالتمييز (التباين) والتوحيد. 
والمدى الحديد لهذه الحدود وهو مدى يتجاوز نطاق كل تقليد فلسفی » ليس 
تحكمياً: فقد استخلص هيجل في «لمنطقء الأساس المشترك لدلالاتها 
المختلفة 

فكيف تكون الأحكام التركيبية القبلية مكنة؟ إن هيجل يجيب ابتداء من 
الآن عن هذا السؤال الذي طرحه كانط بإبرازه «العقل»ء شرطا لميدثها: - 
إمكان هذا السؤال (وهو يتعلق بتحديد وضع هوية الموضوع المحمول في 
الحكم من ححيث نها هوية الجزئي والكليء والفكر والوجود). مائل في العقل 
وحدهء فهو ليس إلا هذه الموية بين حدود هي أيضا لا متجانسة (۷٠۲)ء‏ 
وتركيب الحكم ليس إل التعبير عن «هوية الذاتي والموضوعي» (08؟) التي 
تشكل «مبدأ» الوجود نفسه. 

ونظراً لأن الماهوية المحضة للموجود «ليست إلا عملية نشوء تركيب 
الواحد والتغايرء الذاي والموضوعي . فإن التركيب الذي تقدمه الذات 
الإنسانية عندما تصدر حکا يمكن أن تعبر قَبْلا 05م 3 عن حقيقة الوجود) . 
والفكر والوجود. وفقاً لمعناهما الانطولوجي ليسا شيئين ختلفين بل هما شيء 
واحد. ففي «مبدأ» التركيب المطلق الذي بوصقه کر كان به الموجود 


1م 


أولآء توحد الإثتان أصلاً بالصفة نفهاء وتلك الوحدة الأصلية هي وحدها 
التي تسمح بدا من ذاتها بنشوء الاختلاف» وليس العالم أي الكثرة المتغايرة 
المعطاة للموجود موضوعاً للذات الإنسانية. فليس هو ما يققف من الناحية 
الأنطولوجية في تضاد أمامها على الاطلاق بل العكس فالتغاير ينتمي أصلا إلى 
وجود الأناء بوصفه السلب الذي يؤسس وجرد الأنا وجوداً إيجابياً. بوصقه 
التغاير الذي يجعل منه التركيب وحده وجوداً بحق كا هي الحال في التباية 
بالنسبة إلى كل موجود. والتغاير يتتمي إلى الأنا بالتاكيد على نحو ممثاز وبالتالي 
فإن تركيبه هو أيضا تركيب ممتاز لا يوجد على هذا النحو بالنسبة لأي موجود 
آخر. وهذا النمط من الوجود يطلق عليه هيجل في كتاب المنطق اسم 
والحياة: . 

فالتركيب المطلق الذي هو إذن «مبدأ»» لا في صورة معرفة فحسب» بل 
في صورة وجود «أيضاً هو في عملية نشوثه الواقع الوحيد الحق» (507). إنه 
يجيء إلى الوجود بوصفه «كلاء وقد سبق أن أشرنا إلى الدلالة الانطولوجية 
لمفهوم الكل أو الجملة فالتركيب المطلق؛ أي الوحدة التركيبية الأصلية: 
وليست عملية نشوثها إلا هذا التركيب تتأسس في الكلية (الشمول) .)7١8(‏ 
إنه «الصورة الشاملة التي يوجد فيها كل موجود اليا بوصفه موجوداًء 
الصورة الشاملة الي هي ف الوقت نفسه الصورة الحقيقية» لأن الموجود لا 
يظهر دفعة واحدة في وحدته بل في الانقسام والتضاد. ومن ثم في افتقار إلى 
حقيقته ويلقى هذا المعنى المزدوج للمبدا الأصلي عرضاً تفصيلياً في جميع 
أجزاء الانطولوجيا الفيجلية» ويبلغ ذروته عند تفسير مقولة «الفكرة». 

وإذا جعلنا من المبدأ «الأصل» الذي ينفصل عنه الموجود ومنه ينبثق» 
وبدءاً منه «يصيره ويظهر ١‏ (۲۰۹) فلن يتخطى هذا الأساس بطبيعة الخال 
نطاق الموجود. فالأصل هنا هو عين وجود الموجود. وهو ما به وحده يوجد. 
وحينا يقول هيجل إنه انطلاقاً من الوحدة التركيبية الأصلية يتفرّع الأنا 
الذاتي والعالم الموضوعي أثناء الانفصال» وذلك يؤدْي بالضرورة في المحل 
الأول إلى ظاهر مزدوج وإلى نتاج مزدوج» )2 فإن معنى ذلك أن: 
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الطابع التركيبي الأصلي للوجود يصفة عامة يمحدد بالنسبة إلى الأئا الذاقي 
للإنسان إمكان أن حرج من الكل (الجملة) وأن يعرف نفسه أو يعتقد کونه 
ذا (فاعلا) للتركيب» تواجه عا موضوعياً صنعت هي مئه تركيباً. 


ويصل هيجل هنا إلى مهمته الحقة» وستكون الإقامة الفعلية «لبدأم 
تركيب الوحدة التركيبية الأصلية. وجعل الأغاط المتعددة للوجود. وأبعاد 
الموجود «مفهومة بوصفها أناطاً للتركيب المطلق لوحدته»ء فالعقل من حيث 
أنه فاعلية (نشاط) بلا أبعادء ومثيت في التضاد حبى النباية» هو في ذاته فارخ 
خاي (15؟. ۲۱۷) ولن يكون في الحقيقة «مبدأء إلا حينما يفهم في 
الامتلاء (الاكتمال) العيني لأبعاده. ولكن الطريقة التي يكن ہا استيعاب 
وجود شيء أو كائن حي أو مفهوم بوصفه غطأ لنشوء التركيب المطلق 
«للهوية العقلية: تظل غامضة تماما. وكما يتطلب والتركيب المطلق» 
بالضرورة من حيث أنه هوية عقلية لنفسه المعبى الأنطولوجي للذاتية فإن 
إنجاز هذه المهمة يعني في عين الوقت وجوب الإشارة إلى أغاط الوجود 
التعددة بوصفها أغاطاً متنوعة من الذاثية » وإلى جوهرها بوصفه ذاتاً. ولكن 
ذلك يعني فضلاً عن ذلك تفسير الأغاط المتعددة للوجود بوصفها أغاطاً متنوعة 
من قابلية الحركة. لأن نشو التركيب المطلق نفسه من حيث إنه وحدة 
مرحدة هو نمط متعين من قابلية الحركة: «المساواة للذات في الحركة فعل 
الوصول إلى الذات والبقاء في عقر دارها في الآخرية. ويدرس كتاب المنطق» 
ليجل مقولات الانطولوجيا التقليدية وفقاً لهذا المنظور بوصفها المفهومات 
الأساسية للوجود في الأغاط المختلفة لقابلية الحركة . 


A“ 


ر( الاختلاف الطلق للوجود: مساواة الذات فى الآخرية 
(الر:مود كقابلية للحركة) 


كان المفهرم الأنطولوجي للمطلق. حينا يؤخذ باعتباره وحدة تركيبية في 
ذاتها للذاتية العاقلة ما يزال عل نحو شديد الغمءض. «الآصل والماهية» 
اللذين يؤْسسان تكثر الموجود. والمسألة إذنْ هي تطوير الموجود في الأحوال 
المتغايرة لوجوده ابتداء من هذا الأصل وهذه الماهية, وعدم الاكتفاء بتفسير 
العقل بوصفه «فاعلية بدون أبعاده فحسب (الإيمان والمعرفة » 5) بالمعنى 
الذي تذهب إليه والمثالية» الرديئة. ولكن بوصفه كلا مكتما. ٠‏ وتصبح ال مهمة 
عرض مفهوم الوجود الذي وصلنا إليه منذ وقت قريب على نحو عيني والقيام 
بالبرهنة عليه . وتنجز ذظاهريات الروح» من جانب ولمنطق من جانب آخر 
مهمة هذا التأسيس الأنطوزيحي عل أرض متلفة وبقصد مختلف. ولن يكن 
الكشف عن ضرورة هذا التأسبس الزدوج إل في مسار البحث نفسه. وقد 
وضعنا في امحل الأول تفسير كتاب «المنعلق» بمقدار ما يعرض الصيغة النبائية 
للأنطولوجيا الميجلية, حيث تم الاحتفاظ بكل ما في الأساس الأصلي من 
تمرق وانقسام. وابتداء من المنطق نصل برعة أكبر إلى إشكالية المراحل 
السابقة للأساس إلا أننا يدف البحث عن نقطة ارتكاز فحسب» سنختار 
أيضاً فقرة مركزية من ظاهريات الروح يدد فيها هيجل نفسه الوضع الناجم 
عن هذا المفهوم للوجود الذي أقيم منذ وقت قريب» کا دد في أي شيء 
يتعارضص هم کانط. 

العقل هو اليقين بأنه كل الواقع . ولكن هذا الذي يكون في ذاته. أو 


AY 


هذا الواقع ما يزال من البداية إلى النباية تصوراً كليا فحسب وليس إلا التجريد 
المحض للواقع . . . . «والأناء وحده إِذن هو الماهوية المحضة للموجود. أو 
المقولة المحضة البسيطة (648). وها مرادف للقول على تسو إيجاي بأنه مم 
«العقل» تكون الماهوية الخالصة لاموجود قد تحددت. إا «المقولة نخالصة 
محضة: لذلك فالموجود با در كذلك هر الذي شب أن يؤخذ في الاعتار. 
وهي بالتالي لم تعد ببساطة ماهوية الموجود مقابل !أبعي . إنها غاثلة تماما لان 
يكون الموجود في وجوده من حرمث إنه ووبحدة بسيعلة؛ زحر.:. يكون واحدا في 
كل تكش أو بعبارة أعرى جرداء واقه! مفكراً. وتعني هذه المقولة أن 
الوعي بالذات والوجود ما نفس الماهية الواحدة. نفس الماهية لا بالمقارنة بل 
في اتيا ولذاتهها. ولكن ذلك في المحل الثاني کن أن يعني على نحو نسبي 
أن هذا التعيين للماهية ليس إلا تصوراً كليا .حتى هذه اللحظة دون أن يكون 
له أقل تبرير عيني في تكثر الموجود. إنه تجريد حض, وبصفة عامة إننا لم 
نستطع أن نرى بعد كيف يمكن فهم نك الموجود ابتداء من المقولة البسيطة 
المحضة. وكان كانط قد التقط كثرة المقولات كا لو كانت «تجموعة من 
الأشياء الثمينة وأتاه بها حظ سعيده وقتع بقبوهًا. وقد وصف هيجل هذا 
الموقف بأنه «إهانة للتفكير العلمي» (198. ,")٠٠٠‏ 

ولكي يقوم هيجل بالاستنباط الضروري لكثرة المتولات انطلاقاً من 
المقولة البسيطة أو المحضة. قدم الآن خيطا مرش١‏ سبرجه في الواقع الإقامة 
اللاحقة للأتطولوجيا بأسرها, كيا وجه من قبل اأسباغة السايقة ولنطق يبنا». 
«ولكن هذه المقولة (أو الوحدة الب يطة من الوعي بالذات والوجود) تضم الآن 
داخلها الاختلاف. فإن ماهيتها عاثلة على وجه الدقة في أن تكون مساوية 
لنفسها مباشرة في الآخرية أو في الاختلاف المطلق. وتتيجة لذلك يوجد 
الاختلاف ولكنه شفاف تامأ وهو يوجد باعتباره اتتلافاً لا يكون في الوقت 


(#) قارن فقرات هيجل عن ترحمة هيبوليت الفرنسية بترجمة بيل الانجليزية J. 8, Baillie‏ 
للظاهريات 14517 ص ۲۷۹ . ۲۷۷ . 
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نفسه اختلافا وياهر هذا الاختلاف في صورة كثرة من المقولات. ومذ 
الطريقة على وجه اللتصوص تستطيع المقرلات المتعددة أن تغدو قالمة للفهم 
بوصفها أتواعاً من المقولة الخالصة (ظاهريات الروح 144. ٠٠١‏ والتخطيط 
لنا) . 

وفي عين الوقت الذي يتطلب فيه هيجل استنياط الأنواع من المقولة 
الخالصة. يضع هيجل معطاياً انيا القضية التي تقرر أن الرعي العقلي 
بالذات هو في ذاته ولذاته الواقع كلهء وتبقى ماهوية الموجود جرد توكيد 
بسيط یکن أن يتعارض مم كثير من حقوق توكيدات أخرى» مادامت 
الحقيقة المفترضة لم يتعرس تكوينها للتحليل. فالعقل لا يكون كل الواقع في 
ذاته إلا لأنه يصير هذا الراقع أو بالأحرى يبرهن على أنه كذلك (199) 
فالمطلق سقل. وتجد هذه القضمية نفسها إذنْ مفتقرة على نحو قاطع لأي طابع 
بديبي . فاليقين الأول ليس يقين الطبيعة العقلية للموجود في ذاتهء ولكنه على 
العكس يقين بأن اأرعي بالذات والموجود الذي له طبيعة ا موضوع لا ينتميات 
إلى النوع تفه . فالموجود ين ينبثق ول في ثنائية الأنا والموضوع. وجب أن يؤذي 
التفسير العيني للوجود في طبيعته الحقة كموضوع بادىء ذي بدء إلى هذه 
القضية وإلى إثباتها ابتداء من ظاهرة الطابع الموضوعي تفسمها , 

ولا يستطيع يقين الطابم العقلِ للموجود أن يتحول من محرد توكيد إل 
حقيقة إلا ینا يعود بوصفه اتعكاساً يبدأ من الطابع الموضوعي من حيث إنه 
«يقين مقابل» أو في تضاد (ظاهريات الروح 4۸( وظاهريات الروح هي 
عرض لتلك المسيرة. 

ولنشخص مرة ثانية الموقف الذي يشسخصه هيجل في هذه الفقرة: إن 
الخيط المادي الذي يسم .باستنباط كثرة الموجود من الوحدة الأصلية للمطلق 
يجب أن يوحد في والماهوية الخالصة»؛ للموجود نقسه. ويصبح قاب لغم 
انطلاقاً منہا. کہا يجب أن تدرك الماهوية الخالصة للموجود بوصفها انبثاقاً 


(#) قارن ترحمة بيلي للظاهريات ص قلا؟ , 
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للكثرة. ولكن تلك الماهوية الخالصة للموجود حتى الآن ليست إلا ما يحدد 
كل موجود على نحو بسيط بما هو كذلك: فوجود الموجود هو ما يكون 
بواسطته وفيه كل موجود بكل تنوعه وحدة بسيطة (ظاهريات 2114 ويقول 
هيجل صراحة الماهوية أو الوحدة البسيطة للموجود). وهذه الوحدة البسيطة . 
للمرجود تتتحدد الآن بوصفها متمايزة (متغايرة) في ذاتباء وهذا الاختلاف هو 
مساواة الذات في الاخرية. وتقدم صياغة المقولة المحضة على أنا مساواة للذات 
في الآخرية التغريف الأنطولوجي بحق للتركيب المطلق ولوحدته الموحدة. 
(انظر القسم 7 سابقاً) إلا أن التنوع (التخاير) الذي أضفى عليه التركيب له 
طابع «السلب» الجوهري بالنسبة إلى الأنا الذي يقوم بالتركيب (الوعي 
بالذات) . إن التغاير (التنوع من حيث الحوهر هو ما ليس بأنا أي «اخریته» . 
ونمط التركيب هو إِذنْ بدقة أكبر توحيد للذات (توسط بين الذات) والآخرء 
حصول على ذاتها واحتفاظ بها من حيث إنها وحدة للذات في الآخرية. 
ويمقدار ما تكون الوحدة بالضرورة تركيبية في ذاتماء وممقدار ما تنكأ في 
البداية أثناء إنجاز التركيب. لا يكون الموجود ما هو عليه إل في الآخرية. 
فالمقولة تحمل «الاختلاف داخلهاء. والموجود في وجوده لذاته باعتباره ما هو 
عليه وليس أي شيء آخر إنما يكون على وجه الدقة آخر ومن أجل آخر. 
ويقول هيجل يوضع الوجود لذاته والوجود للآخبر باعتبارهما شيئاً واحداً مع 
المقولة المحضة نفسهاء وتصبح عذه المقولة على هذا النحو وفي الوقت نفسه 
المضمون بأجمعه؛ (ظاهريات الروح "4”). 
إن المفهرم الأنطولوجي لمساواة الذات في الآخرية قد تطور على 
أرضية أكثر أسالة مما اقتضته وسمحت به إقامته في «المنطق». فهو يحيل 
إلى المفهوم الأنطولوجي للحياة كا يجد تطوره في ظاهريات الروح. 
وسنوضح هذه الروايط في القسم الثاني . 
ولكن يجب أن الوضح ما يلي: إن هيجل بتحديده «الوجود» عل 
أنه مساواة للذات في الآمرية (والمعنى الكامل هذا التعيين لا يكن أن 
يتضح إلا في مسار التفسير نفسه). فإنه يرجع على نحو قاطع إلى 


الأنطولوجيا الأرسطية. والحق أن هذا الرجوع ظل يوجه ابتداء من 
«منطق بينا» مبحثه الأساسي . 

وحتى يومنا الخاضر فإن الاحتفاء الذي خصت به فلسفة هيجل 
الانطولوجيا الأرسطية لم يلق دراسة موسعة شاملةء بل إن ذلك لم 
يصبح موضوعاً للدراسة بحق(2© وليس عرض ذلك داخلاً في إطار 
بحثناء ولكننا سنلحق بتعليقنا على المفهومات الحاسمة عند هيجل» 
المقولات الأرسططالية المناظرة. وهيجل نفسه قد أدخل دون لبس فيا 
يتعلق بالوجود في ذاته والوجود لذاته المفهومين الأرسططاليين للقوة 
«دوناميس 09980015 وللفعل «إنيرجيا 2أع856:8: (الموسوعة ۳۸٥‏ اليزء 
الأول ۳۹۳ فقرة 147 والإضافةء وتاريخ الفلسفة الجزء الأول ص ٣۳‏ 
وما بعدها) . ١‏ 

ولتلاحظ مرة ثانية من أجل وضوح المصطلحات أن «الوجود: عند 
هيجل ليس أبدأ هو ما نسميه بالمعنى الأنطولوجي المؤكد الوجود 
بحروف كبيرة أي الموجود بوصقه كذلك (ہث اع 0 ک) لا يعنى عند 
هيجل الشيء نفسه الذي يعنيه الوجود الحقيقى أو الماهوي , إنه یعنی 
على العكس من ذلك غطاً سيق تعيينه من الوجود. إنه ذلك الوجود 
الماثل هناك (المتعين) في أشكال متنوعةء «الوجود المباشره. وهذا 
«الوجود» بالمعنى اميجل سلميزه دائياً بوضعه بين هلالين. 
فالمطابع التركيبي في ذاته للمقولة الخالصة قد عرفه هيجل إذْنْ بوصفه 

مساواة للذات في الآخرية. وحمل المقولة الخالصة حيث يجب أن نرى 


)١(‏ مقالة نيكولاي هارتان «أرسطو وهيجل» (في كتاب اسهام في الفلسفة المثالية الألمانية)» 
147 تحيط بتلك المشكلات وهناك دراسات نخاصة لبربوس (تدجنة) (جدل الوعي 
عند هيجل) (برلين 1108) وأريك فرانك (مشكلة الحياة عند هيجل وأرسطى). 
المجلة العقلية الآلمانية للأدب وتاريخ الروج المجلد الخامس 1۹۲۷ . 

(۲) بورجوا ص ۲۸۰ الإضافة. ص د۷٠‏ . 
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الوجود في «وحدته البيطة:» في ذاتها هذا الاختلاف المطلق. . . وابتداء من 
هذا التعريف نستطبع أن نقول ما هي النقطة القصوى في الفلسفة الحيجلية 
التي لن نستطيع أن نرقى إلى ما بعدها. فالوجود نفسه طابعه الأساسي أنه 
مزق ملقسم «مهشم» في ذاته. إنه لا «يكون: إلا في كونه آخر «كمساواة 
للذات في التحول والتغير. إنه يحمل دائا وسلبه» معهء إنه ليس إلا سلياء 
وذلك وفقاً لماهيته في أعمق مراتبها. ولكن هذا التمزق الجوهري للوجود 
وهذا الانقسام الجوهري هما أساس الوجود بوصفه قابلية للحركة» بوصفه 
عملية نشوء. فهذا الانقسام وحده هو الذي يؤسس تكثر الموجود باعتباره 
أغاطاً متنوعة للوجود. وتلك الأنماط ليست سوى أغاط مختلفة لمساواة الذات 
في الآخرية؛ أنماط الإضفاء العيئية على الاختلاف المطلق. لعملية تمثل 
الانقسام الماهوية وتسويته وتحقيقه وهي لذلك على وجه الدقة أنماط لقابلية 
الحركة . 

ولأن والتوسط» بين الموجود واخريته «ليس شيا آخر غير مساواته لذاته 
في حركتها الذائية» ولأن وجوده لذاته «وسلبه الخالص» في مواجهة كل تحول 
إلى وجود آحر هو «قوة حرکته» (ظاهريات الروح ١8‏ و ٠١‏ - التخطيط لنا). 
وكا لا يوجد أي موجود إلا في الآخرية*» وني سلب ذاته فسيجب عليه 
بالفرورة أن يقدم براهينه وأن يقوم بإثبات ذاته على نحو ما يوجد في 


(©) الوجود في الآخرية: 

الموجود إذا نظرنا إليه من حيث صفاته الكيفية لا يكون هو الموجود: وإنما حجم معين 
وكتلة معيلة ولون معين وعلمس معين. . . الخ فكلها أشياء أخرى مغايرة للموجود 
وهو يصبح بذلك موجودا للآخر لا في ذاته فعل الرغم من أن الشيء في ذاته لا يكون 
كذلك إلا في علاقته بأشياء أخرى. فإن هناك ما يظل محتفظاً به داخل تلك الآخرية 
هو سماته المستمرة دالحل التغيرء هو علاقته الثابتة بذاته» ويصل إلى ذلك عن طريق 
دمج كل ما هو آخر في ذاته الحقة. فالأخخرية هي السلب الأول (النفي)ء لآن- 
الموجود يتحول إلبها. وعودة الموجود إلى ذاته هي نفي النفي . (العقل والثورة ‏ ترجمة 
د. فؤاد زكريا). 
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الآخرية؛ إنه ليس ببساطة وليس بطريقة مباشرة ما هو عليه» بل يجب عليه 
في المحل الأول أن يعرض وجوده ويقدمه ويبديه في مواجهة السلب أو كما 
سيقول هيجل بعد ذلك في «المنطقء: «أن مضمون المطلق ماثل على وجه 
الدقة في تجليه» (۳» .)16٠‏ وهذه القابلية للحركة التي تميز تمييزاً نوعياً فعل 
الكشف عن الذات والإفصاح عنها تشكل «الواقع الفعلي الحق» للموجود. 
الذي هو من حيث الأساس حصول على الذات وتحقيق ا وهذا الاعتبار 
البائي لحقيقة الوجود (وهو كما سنرى يحيط بالظاهر العيني للموجود في 
اقتراب شديد) أدى ببيجل إلى تجاوز قرون من التقليد المشوه. وإلى أن يعيد 
الحياة إلى مكتشفات الفلفة الأرسططالية العظيمة. إن مسار الفلسقة 
الأرسططالية يخرج إلى النور من جديد: مبتدثاً من انقسام الوجود وسلبه 
(الانقسام الثنائي 2105 للمقولات بعنى أوسع من المقولات العش 
والانقسام إلى [هيول وصورة] وإلى شكل ومضمون Morphè and Senesis‏ 
وإلى موجود بالقوة وموجود بالفعل . (أءق:عمة هذ - أعصسدويرك م8) : (الفيزيقا 
١‏ أ" وما بعدهاء ۱۹۱ ب ۲۷ وما بعدها اليتافيزيقا (م) الفصل الابع) 
من حيث إنه أساس لقابلية الحركة (شرح الحركة داوهما× في «الفيزيتا»ج) ثم 
يمضي حتى يصل إلى البرهنة على أكثر أنواع الحركة امتلاءٌ بالحقيقة ومن ثم 
على أشد أنواع الوجود حقيقة (الميتافيزيقا ۸٠‏ مقالة اللام(*) في العقل الذني 
يتعقل ذاته» العقل الذي يكون فيه العاقل والمعقول والعفل واحداً) . noêsis‏ 


, Dnoêseos 


(#) يمى هذا الفصل بالعربية مقالة اللام أو فصل في حرف اللام من كتاب ما بعد 
الطبيعة لأرسطوطاليس الفيلسرف» وشرحه ابن سينا في كتاب الإنصاف والحديث 
في المقالة عن الله بوصفه المحرك الأول وميدأ الحركةء «المحرك الأول ليس جسمياء 
ويحرك ولا يتحرك وهذا شان المعشوق والمعقول (أي العلة الغائية) وهو فعل محض 
وفعله التعقل ‏ فهر التعقل القائم بذاته والتفكر الإمي ينصب على ثقسه. عل 
أكمل الأشياءء وتفكيره تفكير في التفكيره (أرسطو عند العرب ‏ نصوص» حققها د. 
عبد الرحمن بدوي). 
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والاختلاف المطلق للموجود هو إذن أساس وأرضية اكتساب الوجود 


۔ )١(‏ يصف ني. إي. إردمان امعصلمع ,5 .1 في كتابه «عرض موجز للمنطق والميتافيزيقاء 

(١1۸4)ء‏ الفترة ١+‏ الصلات القائمة بين الاختلاف المطلق والتعريف الأساسي 
للوجود بوصفه قابلية للحركة. 

إن إدخال تعينات زمانية مثل ءي البدءء وثم يعد ذلك» (الموجود يكون في البدء) 
مختلفاً عا يكون عليه في الحقيقة. بعد ذلك) تستطيع کا هو مفهوم جيداً أن تخفي 
الطابع الأنطولوجي للاختلاف المطلق لذلك بقيدها إردمان (قم 1۷ء 18) مستهدقاً 
التصحيح «بالحركة الأبدية للموجود التي يجب التمييز يبنها وبين تكونه في الزمانء. أما 
د. کروئر (من كانط إلى هيجل. الجزء الثاني. 1474) فيجعل من الاختلاف المطلق 
ومن قابليته للحركة «الظاهرة الأولى» الحقة في الميتافيزيقا الميجلية» في عين الوقت 
الذي يجد (الأنا المطلق) نفسه فيا يتابله ويعارضهء أنه يستولي عل الآخر ويتقوم 
تلقائيا باعتباره كلا. 

وهذه الحركة هي «الظاهرة الأوله المطلقة. . . وهذا النشاط الذي يعود راجعاً إلى 
ذاته ليس هو النشاط الذي تتميز به الأنا من كل ما هو لحر فحصبء بل هو أيضاً 
وبالدرجة نفسها النشاط الذي يتميز به كل آخر قي ذاته - وبفضله يكون كل ما هو 
موجود موجوداء أنه الوجود نفسه. (۲۷۹). وهكذا تصبح القابلية للحركة تعيناً 
أساسياً للرجود: دلا يكون الوجوده ما هو عليه دإلا داخل هذه الحركة التي يضع فيها 
نقسه حيث يتوحد مع نفسه ويقابلها في تعارض معهاء (۳۱۸). ويثير کرونر إلى أن 
هذا الشرح لقابلية المركة عند هيجل يضرب بجذوره في إشكالية الشركيب 
(الكائطية) . 

أما بيتي هايمان في كتايها الذهب والمنبح في فلفة هيجل (1۹۲۷) فتقترح «تلمية 
للمفهوم بوصفه حركة» و «للحركة بوصفها مفهوباء ه٤‏ وما بعدها) وهي تصل إلى 
مفهوم الحركة من خلال إقامة عملية التجربة بوصفها (توسطاً) وانتقالاً بين «حالتين 
للفكره إحداهما هي جوائية الحساسية والثانية هي «المفهوم المكتمل: الذي قام داخل 
وحدته بتمثيل التنوع (التغاير) اللامتتاهي لحتوی التجربة. وعل هذا النحو تتعين 
الحركة ذاتبا بالتركيبات «الجدلية اللجبديدة؛ دائياء وهي في البداية وحدة #انفجار الحدود 
الزمائية وتداخلياء (11)؛: ثم رانفصال وتطابق البداية والنباية) (4۷)ء وحدة الواقع 
واللاواقم و :المكان والزمان» «والامتداد واللاامتداد». . . الخ ولكن العلاقة الي ين 
أن توجد بين هيجل وهذه التأليفات يفوتني إدراكها عل الإطلاق. 
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عينيته في أن معأ. من حيث أنه تكسف لكئون ذاته (بسط لأطوئها)ء 
ووجود متطور (عيني)2*0 للاختلاف وهذا التطور وهذا التوسط للانقسام 
يشكلان» من حيث أنبهها نشوء عينيء الوجود بوصفه قابلية للحركة وبوصفه 
«صيرورة وجود لا تنقطع بوصفه حياة؛. وقد عرف هيجل مراراً وتكراراً 
بوضوح كامل هذه الحقيقة الأصلية بأنبا التعيين الأساسي لفلسفته بأكملها. 
وهذه هى الحال. على وجه الخصوص في نظرية الحكم**) في كتاب المنطق, 
الى يجب اعتبارها بمنابة التفسير الحقيقى لهذا التعريف الذي يجعل ‏ بالمعنيين 
معا (أي الذي يشكل والذي يفرض) من أغاط الوجود الأشكال العينية 
للاختلاف المطلق: «ولكن حقيقة (الشيء الفعلي) ماثلة في أنه يوجد وقد 
انقسم إلى قمين: إلى وجوب وجود وإلى وجودء وهذا هو الحكم المطلق 
القابل للانطباق على كل وأقع ١‏ (۰۳ ص .)۳٤۷‏ 


ونجد في خطابي هيجل إلى دوبوك: «إنني أعرف الحقيقي »(***) بمعنى 
المطلق الفلسفيء بأنه العيني في ذاته أي بأنه وحدة تعيين متعارض في ذاته 
(#) في نسق هيجل تكون المتولة عيئية 0306 حينا تمتلك ترترا وتغيرأً وتضاداً جدلياً. 
(© #) الحكم عند هيجل ليس علاقة صورية بين محمول وموضوع ثابت. بل هو عملية فعلية 
يصير فيها الموضوع شيئاً حر فالموضوع هو عملية صيرورته محمولاً والمحمولات هي 
غتلف أشكال وجود الموضوع . 
(٭ » #) البقيقة عند هيجل: 
الحفيقة عند هيجل ليست مسألة معرفية فحسب» بل تتعلق بالوجود في عملية تطوره 
أنا عملية فعلية لبس مضمونا قضية مجردة. بل عملية تحقيق الوجود لإمكاناته وتفلبه 
على الشروط التي تعترض نشاطه للوصول إلى طبيعته (الحقة). المطابتة لفهومه. 
فالمفهوم يتوعب المضمون الأساسي ويحيط به ولا يقف عند الوقائع الراهنة 
(المعطى) . 1 
والحقيقة عند هيجل هي أن يكون الشيء محققا إمكاناته الموضوعية جميعا ليكون كما 
يجب عليه أن يكون» في هوية مع مفهومه. والحقيقة ترتباً على ذلك كلية في تعارض 
مع التكثر والتجزؤ الظاهري ومع الشكل المباشر في وعي الأفراد. وضرورية في تضاد مع 
الفبرة المباشرة العرضية. وسنرى بعد ذلك أا عقلية وروحية. 
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بحيث يظل هذا النعارض محتفظأ به داخل الوحدةء أو أننى لا أعرف الحقيقة 
بأا شيء ثابت متجمد - بل أعرفها بأنها حركة وحياة في ذاتها. (نمطابات 
جزرء "ان ۸ بالمعنى نفسه الخبرء 1« (Ao‏ . 


ويبقى الآن أن نشير إلى كيف مى هيجل ابتداء من الظواهر العينية 
للموجود الذي يظهر في العالمء الخلاف المطلق بصفته تعيينا أساسياً للوجود 
وبذلك نكون قد انتقلنا إلى أرض «المنطقه. 
عبد الفكر أول تعبير عن الاحنلاف المطلق وهو يسعى لتعيين ما يلتقي 
به في كل مکان على نحو مباشر؛ ما يلتقي به من حيث هو موجود: في 
«وجرده» المباشر. فهذا المنزل هناء وهذه الشوارع والناس الذين يمشون 
هناك. والأفكار التي لدي عند مرآهم . وكل هذه الأشياء المختلفة موجودة مع 
ذلك. إا تطرأ بوصفها ووجوداه على نحو مباشر. 
ويدل لفظ «على نحو مياشر» على المجال الذي يتحرك فيه 
«المنطق: في الكتاب الأول. فمفهوم المبائشرة لا يكن أن يصبح 
واضحاً ألا ابتداء من التوسط** المتحقق وينبغى أن نكتفى الآن 
ببعض الإشارات . ليست المياشرة للوهلة الأول غا لوتوع الموجود في 
وعي ماء ولكنها حط الوجود الموجود نفسه. (تعيين المباشرة هو الآن 
تعيين علمي فقطء أو بتعبير أدق تعيبن أنطولوجي. فهو لا ينتسب على 





(#) المباشرة والتوسط : الباشرة أي الموية البسيطة التي يبدو في الظاهر وقي الظاهر فحسب 
أنبا لا تتضمن داخخلها أختلافاً أو انقساماً أو تمايزاً. والتوسط وهو الاختلاف والانقسام 
والتمايز. وكل أشياء الأرض والسهاء تحتوي على الاثنين معت ولا يكن أن ينفصلا أو 
بوجود أحدهما بدون الآأخخر. فالبذرة التي تبدو مباشرة بسيطة ععزولة مستقلة لا يمكن 
أن تكوت بذرة أو أن تصل إلى وجودها إلا نتيجة (ثمرة أو نسل ) لنبات آخخرء فوجودها 
الظاهر الباشر بتوسطه مسار يعتمد عليه ويتعلق بهء ولا تصل البذرة إلى وجودها 
البسيط الباشر الموجب إلا بالتوسط. أي إلا من خلال شيء آخر أي نفي الغياب 
الظاهري للعلاقات خارجها وداخلها. 
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سبيل المثال إلى مجال الفهم المشتركء أو إلى مجال الإدراك الحسي 
المباشر» أو إلى شيء مشابه) إن الموجود «مباشره قبل أن يكتسب 
وماهيته و «أساسه»: في تعين وجوده الماثل هناك الذي ينبئق. والذي 
هو مزود به كل مرةء الموجود كما يكون قبل أن ينطلق إلى «الوجوده 
والخارجي» ابتداء من «الماهية» كيا هو هناك قبل أن يكون هو نفسه 
متحركاً نحو التحقق. والزمانية الخاصة بذلك النشوء والتي تفصح عن 
نفسها في حقيقة أنْء الماهية تولد أول ما تولد داخل تاريخ خ الموجود» 
وإنها على الرغم من ذلك كانت في الوقت نفسه دائياً ا أي حقيقة 
أن الوجود المباشر هو فرض مسبق للماهية (مصادرة عليها) ووضع ها 
في ان معاء وذلك ما سلوضحه فيا بعد (الفصلان ٦ء‏ /9)*), 
وما الذي يؤلفه إذن هذا «الوجود: المباشر لكل هذا الموجود؟ وليست 
المسألة أن نعرف ما الذي يجعل من هذا المنزل متزلاً. ومن هؤلاء البشر بشراً 
ومن هذه الأفكار أفكارأء ولكن أن تعرف ما الذي نفهمه حينا نقول عن 
جميع هذه الأشياء أا .موجودة. وهذا والوجودء «الذي نبحث عنه يهب أن 
يكون مالا ف بعد مغاير تماماً لجميع تعيينات الموجود الحادئة الممكئة أو 
الواقعية لأننا ننسب أيضاً هذا الوجود إلى موجودين اثنين حتى إذا كانا مغتلفين 
ماماً في كل تعين حادث مفرد. إنه يجب أن يكون غير متعين» باكمل معنى. 
لأنه إذا لم يكن متميزأً إلا بتعيين واحد فحسب فلن يكون «الوجود» المحض. 
فعئد السعي إذن لإقامة هذا الوجود والمحضء» لذاته على نحط والتجريده 
الصرفاء. سيلتقى «الفكره بالعدم » يوصفه «التعيين: الوحيد لمذا الوجود 
فالوجود الذي يوجد في كل مكان وفي كل آنٍ حينما نأخذه ونستوعبه (نحيط 
به) في «وجوده» لن يكون في أي وقت ولا في أي مكان حاضراً بوصقه 
(#) الاستشهادات التالية (حتى القسم 1) مرجعها عموماً ما لم نشر إلى العكس هر 
الكتاب الأول من المنطق (طبعة أوبيه باريس 1514) رالكتاب الأول (منطق 
الوجود) يشغل المجلدين الأولين وترقيم صفحاتهها متصل في هذه الطبعة. وستنشير 
أيضاً إلى هذا المرجع ب ١١‏ 
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كذلك. ولن يدع نفسه يظهر في أي وقت ولا في أي مكان بوصفه كذلك. 


وهكذا يتحول الوجود والخالص» إلى «عدم». وليس ذلك مرادفاً تلقول 
على سبيل المثال بأن «الوجوده لا يوجدء ولكن معناه أنه حينا يوجد فإنه 
يكون قد «انتقل» وهو ينتقل دائيا. فالوجود لا يكون إلا عندما ينتقل إلى 
العدم. ويترتب على ذلك أن العدم يجب أن يكون مرتسيا في صميم الوجود 
(أي منقوشاً داخله) على نحو إِيجابي: فالوجود الصرف لا يوجد إلا كسلب 
لنفسه. كموجود متعين. «ليس الوجود بكل إيجاز ولكن الوجود المائل*» 
هناك (لمتعين). ولكن تصور المكان لا يكن أن يقال عنه شيء هنا 
.)0١8(‏ 

وهذه العبارة تجعل من الاختلاف المطلق الحقيقة الأصلية للوجود في 
مجال المباشرة: فالوجود لا يوجد أبداً إلا من حيث أنه موجود هنا وهناك من 
حيث أنه متعين. رهين السلب«**» (لأن كل تعين يفي (يسلب) «الوجود 


(#) الوجود الماثل هناك الوجود المتعين «أعقه 
من الناحية اللفظية يعني المصطلح الوجود في مكان محدد. ولكن تلك الإشارة إلى 
الكان ليست هي المقصودة. ويحجىء تصور الوجود والماثل هناك» باعتباره توحيدا 
لتصوري الوجود المحض الاي من أي تعين والعدم الخالص المجرد. إن حقيقة هذين 
التصورين هي الصيرورةء أي انتقال كل منبا إلى الآخر والتوحيد بينبها مع الاحتفاظ 

. بالاختلاف بينبما. ول تعد الصيرورة مفهوماً جردا مثل الوجود المحض والعدم المحخض 

لأا وحدة تضم الوجود المحض والعدم الخالص في وجود متعين. وهي لحظة ثبات 
نسي في حركة الانتقال بين الوجود والعدم . وهذا الوجود المتعين يسميه هيجل الوجود 
الماثل عناك . إن الوجود الماثل هناك يتميز من خلفية تحيط به» ومغايرة لهء خحلفية هي 
بمثابة العدم المجرد أي تقوم باستبعاد الوجود في جملته. ولا يمكن لوجود مائل هناك أن 
يقوم بتمييز نفسه أو تحديدها في تقابل مع خلفية (بيئة محيطة) تحاول إغراقه وطمسه إلا 
بان يكون له كيف ما ليؤكد نفسه بوصفه ذا تعين محدد في مواجهة محيطه). والوجود 
المائل هناك هو حضورء سطح ساكن هادىء فوق عدم استقرار لا ينقطع. ووحدة 
مباشرة أحادية الجانب بين أضداد تقع وراء السطح . 

(# #) كل تعبين سلب هي عيارة اسبيئوزا الشهيرة. والتعيين معناه إقامة الحدود 


۹۸ 


الخالص «من وجرد سعين) . دوالوجود يمتلك إذا أخذناء كا هو عليه مباشرة 
وجوداً ماثلاً هناء وجوداً تمريبياً بإطلاق القولء ويقع من هذه الجهة عل 
أرضية التحديد والسلب. ومهرا تكن ا2...رات أو الصيغ اللغوية التي 
يستخدمها الفنهم عندما يرفض وحدة الوجود والعدم» وعندما يريطها بما هو 
معطى على نحو مباشرء فإنه لا يجد هي تلك التجربة نفها شيئا غير الوجود 
المتعين. . . الوجود بتحديد أو سلب١‏ (44) لذلك فإلى هذا المدى لا يتم 
الوصول إلى الظاهر العيني للموجود. فالوجود لا يلتقي بنفسه كوجود متعين 
فحسب بل كموجود متعين لا كوجود = هناك بل كموجود ‏ هناك. إنه يزيد 
عن كونه كثرة من التعينات الموجودة وجوداً خارجياً (من الخاصيات). إنه 
موجود عيني. إنه نتاج قد تطور داخل وحدة. أي شيء ما" . 


5 والحواجرز. فالموجود حینا يتعين يكيف ما فإنه ينتطع نفسه من دائرة أخرى مقابلة 
لهذا الكيف. فهذا التعين بلب. فامتلاك وجود التعيينات هو سلب لتخطيه 
حواجز تلك التعينات. والعكس عند هيجل صحيح أيضاً. فكل سلب ثعبين. 
فإذا كان تصور مرجود متعين يسله كيفا ماء فإن ذلك مرادف لإلبات كيف مقابل 
آخر له. وتلك العملية تير على العلاقات بين الموجودات وعلى العلاقات داخل 
كل مرجود على حدة. فكل كيف لا يكرن ما هو عليه إلا في علاقته بالكيفيات 
الأخري. فهي التي تحدده. 

)م شيء قاء شيء متين aliquid) Jus Emus‏ 

ننقل هنا أولاً تفيراً شائعاً للمصطلم: مصطلح الشيء 9:08 يختلف عن مصطلح 
شيء ما 51855. فالشيء ليس المجموع الحسابي لخواصه بل أكبر منبا. وهو ليس 
متعيناً بخاصية أو أخرى إذ يمكن له أن يفقدها ويظل موجوداً. فالخاصية لا تتحد مع 
الشيء في هوية واحدةء إتها ليست جزءاً من الشيء ذاته وإعًا هي تأثيره في الأشياء 
الأخرى وتأثره بها. أما مصطلح «شيء ماه فيشير إلى الشيء الذي يتحد مع كيفه رلا 
مع خواصه) اتحادا مباشرا في هوية واحدة بحيث يصبح هو ما هو يفضل كيفه وحدهء 
وبحيث يؤدي اختناء الكيف إلى اختفاء الوجود (د. إمام عبد الفتاح إمام ؟ المج الجدلي 
عند هيجل ص 1۳١‏ وترحته لكتاب فلفة هيجل لولتر ستئيس ص 775), وذلك 


۹۹ 


فأين تناسس هذه الوسندة العينية في ذاتها لكل موجود؟ إن هيجل حينا 


العفسير يفترض أن الثيء التعين لا يمكن في دائرة الوجود السابقة لدائرة الماهية أن 
يعرف تغايرا كيفياً. وهذا التفير يختلف عن التفي., الذي ياخذ به ماركيوز في هذا 


الكتاب متفقاً مع تفسير ج 3 فندلي “إشافه5 ١.‏ .1: فالموجود المتعين (الماثل هناك) 


يلك كيفاء وذلك يعد نشا" وفاعلية. فال موجود «يناضل» من أجل الاحتقاظ بذاته 


في مواجهة ية تحاول إغراقه. وعيجل يسمي الوجود الماثل هناك المتعين بخيف. 
المطابق لكيفه شيئاً ما شيئاً متنا يؤكد ذاته في مواجهة آخربة. وهذا الشيء 
المنحين سينميه الجدل إلى ذات؛ ثم إلى ذات هي الذرات جميعاً. والتميز بين 
الشيء المتعين وخلفيته تمييز متغاير متحرك. وعلى الرغم من أنه لا يمكن في هذه 


المرحلة أن يز في الشيء المتعين طبيعة باطنه داخلية تختلف عن سفات ترتبط 
به» فإن من الممكن أن نميز في هذا الشيء المنعين بين تعين متميز Besımmlicîteı‏ 
يبرز عند المقارنة مع الأشياء الأخرى وبين تعيين داخلي عہں Be٣٣‏ يبقى كا هو في 
كل مقارنة. ويقول هيجل: هإلى المدى الذي يتغير فيه شيء ماء فإن التغير يصيب 
حالته الراهنة Beuhaltenhet‏ التي تضير الا حر ف الشي- التعين. وتحتفظ الشيء 
المنعين بذاته في التغير الذي لا يؤثر إلا في الطح غير الثابت لوجوده الآخر لا في 
تعبينه الداخلي. فالتعيين والحالة الراهنة متمايزان. فالشيء التعين في تعيينه لا 
يكترث بحالته الراهنة». 

(علم المنطق. الجر الأول ص 15 الترجمة الانجليزية) . 

(Science of Logic, Tr. W. H. Juhnston and L. 0. Suuthers 1 2. L36). 

ويمكن لذلك القول عن الشيء المنعين ننه أنه كان على هذا النحو ثم صار على 
نحو آتحر أو أنه يلك في ذاته إمكان أن يتعين كيفياً بطرائق لا يتعين بها الآن. 
وليس ذلك متنافرأ مع ما جاء في الموسوعة من أنه في دائرة الوجود حينيا يصير شيء 
ما آخر فإن هذا الشي ء التعين يختني (f. Findlay: Hegel, A Re - exanınalion, P. ١‏ 
(161 ولكن هيجل يقول إن المكان الصحيح للكيف هو الطبيعة وحدها. وما يسمعى 
فيها أجاماً أولية (بلغة علم الطبيعة في عصره) مثل الاكسجين والنيتروجين - يجب 
اعتبارها كيفيات ذات وجود تابع ولا يمكن اعتباره أي الكيف) مستغرقاً لأي جانب 
نوعي من العقل أو الروح (الموسوعة 5 40- ترجمة والاس للمنطق الصغير ص 
(Er‏ 


يصل إلى هذا التعيين للوحدة المباشرة لشيء 5 EW:‏ دول) فإنه يقوم بتطوير 
النمط العيني الأول للوجود كتابلية للحركة. إنه يقدم «تکوین» 85٥6ع‏ 
وحدة الشيء المتعين. وهذا التكوين هو حركة ذاتية : «فالوجود المائل عناك؛ . 
بعين (يحدمم تفه من حيث الاهية باعتباره موجوداً ماثلا هناك ١١(‏ 
والتخطيط لناع . 

أما الوحدة التي يلتقي با كل موجود على نحو مباشرء والتي هي آساس 
يظهر عليه الموجرد في البداية بوصفه هذا المرجود المتعينء فهي من حيث 
الجودر «وحدة سالبة» وليست وحدة «بسيطة». ففي وحدة الشيء المتعين 
يكتسب الخلاف المطلق للوجود عينيته وفقا لنمط أول. إنما ليست وحدة إلا 
بالنسبة إلى كثرة «التعينات» الي تحددها تحدیداً داحلا وخارجياً . والتي يوجد 
الموجود كل مرة وفقاً لحا (لا يكون المنزل منزلاً أبداً إلا بوصفه هذا المنزل أو 
ذاك. في هذه الحالة أو تلك على هذه الهيئة أو تلك). 

ولا يكون الوجود في ذاته الوجود المحضى لذا الموجود (الوجود التزل) 
واقعاً حقيتياً آبدا إلا في عملية سلبه (ثفيه) حينا يكون على وجه الدقة شيعا 
آخر غير أن. يكون «في ذاته» على نحو بسيط. حينيا يكون موجوداً ف 
«الآخرية». ويظهر المرجود حنيتذاك فوراً من حيث أنه الموجرد الماثل هناك 
داخل اختلاف والوجود في ذاته» و ءالوجود المائل هناك». 





= فمقولة الكيف عند هجل (ودر تعين مراشر في هوبة مع وجود الشيء تعين 
نجع الشىء ١ا‏ هو عليه ويفقد وجوده على ما هو عليه إذا فقده لا تئطبى عتده بتلك 
الطريقة على الوجود الإناني الاجتماعي , ولحل ذلك مصدر الخلط في التفسيرء لأن 
هيجل يبغ على الشيء طابع دالذات» إلى درسبيذ معينة. 
ويشرح مارقيوز في نعي الكتاب أن التغاير الكيفي وفناء الشيء المتعين معه هو 
مبلاد هذا التيه. وأن حمله ترئومة الذناء هو وجودهء فالمفهومات الميجلية لا يمكن 
إدراكها إلا في حركة وبوسغها قابلية لاء كة. ومن الواضح أن مقولة الكيف لا 
تلعب إلا دوراً هامشيا في اليدل الميجلي على الدكس من الجدل الماركسي . 


إلا أن الموجود في آخريته لا يكون ماثلا هناك يبساطةء إنه لا يستقر 
بكل باطة في سكون دالحل وجوده هتاك. ولكنه يعمل على رأب ما في 
وجوده الماثل هناك من تمزق داخلىء ولن يكون «شيئاً ماه موجوداً على نحو 
عيني إلا في هذا النشوء. إنه لا يوجد هناك ببساطة في كل تعين ولكن من 
حيث أنه يوجد وجوداً خارجيا وهذا هو اختلاف الواقم واللب(١١١).‏ ولا 
يظل وجود الاختلاف بيطا كا لو أن الموجود قد د إلى «وجوده في ذاتهم 
وإلى وجوده الائل هناك في .'. 3. بل على العكس «فإن هذه الاختلافات 
لكونها معطاة في الوجو ر هناك تكو بالقدر نفسه ملغاة ومتجاوزة: 
01 

وفي العملية التي ينشأ دبا تجاوز الاختلافات يتشكل في الحقيقة هذا 
«الشيء المتعينه العيني عل نحو ما هو معطى مباشرة. «إن الوضع الحقيقي 
لا يوجد وجوداً خارجياً هر وضع الوجود المائل هتاك بصفة عامة. والاختلاف 
الباطن قيهء وتجاوز هذا الاختلاف: .)١١1(‏ فالوجود الماثل هناك لا يصير 
وجوداً عينياً ماثلاً هناك إلا في عين الوقت الذي يكون فيه موجوداً داخل هذا 
الرجود الماثل هناك (موجوداً في ذاته). محيطأ بتعيينه كل لحظة يكون فيها 
مائلاً: هناك بوصفه نفياً (سلباً) له. ٠بضعه‏ في علاقة مع نفسه» 
«ويتوسطه: , 

ولا يصير الوجود هناك موجوداً هناك شيئاً ما بسفة عامة إلا في عملية 
النشوء هذه حيث يقدم نف + + يعرض نفسه في سلبه. ويحتل لنفسه مكانا 
داخل هذا السلب خارج ..ه. فالموجود الماثل هناك لجدد تشه داخل 
اخريته وببذا الطريق بعود إلى نفسه . فالتعيين الأساسي, للوجود الماثل هناك هو 
«الرجود الذي سرت فيه الصيرورة (الوسوعة 5 هه" و۸۹). فالوجود المائل 
هناك لا يوجد إلا بوضحه «صائرأ» بوصفه «نتيجة؛ (موسوعة 7)۷٥‏ , 

وهكذا تعرّف الوحدة (السالبة) للموجود بأنها وحدة في نشوء. وهذا 
(١)بررجواء‏ ص 7١5‏ . 


٠١ 


النشوء الذي يحمل الوحدة يماط به بوصفه تجاوزاً وتشكلا للاختلافات. 
بوصفه توسطأ للاخرية. 

وتتقوم وحدة الموجود في قابلية للحركة لا تأتي من الخارج ولا تنقد 
نقسها فيه ولكن في وحدة وآساسهاء «السلب» الأنطولوجي للموجود ذاته. 
وعلى هذا النحو تكون القابلية للحركة حركة ذاتية. فالموجود ذاته يتحرك 
فيهاء وني هذه القابلية للحركة يصير سيداً على آخريته. إنه يمد بذلك 
سيطرته على تعيناته بفضل. التجاوز والتوسط. إن تعيناته ليست موضوعة 
فوقه ولا ملصقة به بحيث تستطيع أن تنفصل أو تتبدل طواعيةء بل يوجد 
الموجود فيها بسيطرته عليها. ولا يصير والشيء المتعين» ما هو عليه؛ أي 
موجوداً مائلاً هناك: إلا في هذه القابلية للحركة التي يحملها ويسندها إمكان 
حقيقى [استطاعة مفترضة]ء وفقاً لحذه العملية من الاستحواذ والسيطرة 
والحضم (التمثل) المنصبة على آخريته. لقد صار الموجود «الوسطء الذي 
يحمل ويسند ضروب اخريته واختلافه . 

ووحدة الاختلاف المطلق بين الوجود في ذاته والوجود الماثل 
هناك - بفضل تصور الوجود في ذاته باعتباره وجوداً بالقوة تحول إلى وجود 
بالفعل ‏ (0112عامم 03و dyn‏ ويضمع هذا المفهوم في مركز الأنطولوجيا 


(#) الوجود بالقوة عند أرسطر کاصدہ رل (اللإمكان) له معنيان: 
)١‏ قوة على إحداث تغثيير ومصدر له . 
؟) قوة (استطاعة) شيء على أن يتحول إلى حالة متلعة. والوجود بالفعل أعومعمه له 
معتيان: ْ 
)١(‏ مط (حال) وجود يمتلك بالتمام جوهره النوعي » فهو فعل وكمال (أنتلخيا) 
(؟) النشاط الذي يحول الإمكان إلى فعل. والكمال (الانتلخيا) في قلسفة أرسطو 
مرادف للوجود بالقعل فهو نط وجود الشيء الذي تحققت ماهيته بالكامل . وتام القوة 
وكماشاء وما تم في مقابل مالم يتم والكمال الذي يتحقق بهذا التمام.. والممنى الثاني 
هو الصورة التي تخرج ما هو بالقوة إلى ما هو بالفعل. والوجود بالفعل هو كمال ولبس 
جرد التحقق مقابل الإمكان. 


الميجيلية. إنه هو الذي يؤسس بالعنى الصحيح قضية «الجوهر بوصفه ذاتا 
«ويفضله يتحول الاتجاه وفقاً للأنا العارف: 12/155600 أي المساواة الحق 
للذات في الآخريةء إلى الاتجاه وفقاً لوجود الحياة. حيث يشق الوجود في 
ذاتهء وهو الوجود بالقوة» سبيله إلى أن يكون وجوداً بالفعل بأكمل المعاني . 

ومفهوم الوجود بالقوة لن يجد برهاناً وإكمالاً صريحاً إلا عند تفسير مقولة 
«الواقع الفعل» (الفصلان 4. ١١)ء‏ ونستخلص هنا بفضل بعد (الماهية) 
أرضية النشوء المتسمة بتجاوز وتوسط الوجود في ذانه وهو الوجود بالقوة 
(الفصلان 5 7) ولكن كان من الضروري أن يكون الاستباق بعيداً إلى هذا 
المدى لأن نقص الاستطاعة أو الإمكان. أي نقص الوجود بالقوة المميز 
«للشيء المتعين» كمرجود مباشں لا يمكن أن يصبح مفهوما إلا عند هذه 
النقطة , 

ولنعد من ذلك إلى تفسير وحدة الشيء المتعين. فابتداء من هذا البعد 
للموجود بت يتجلى الوجود في ذاته كإمكات معين (استطاعة معينة). ولكن سيتيين 
أن هذه الاستطاعة” بالقوة تظراً لمجرد كونها مباشرة. لن تكون إلا تقصاً 
للاستطاعة (الإمكان). 

وقد كلفت الآن عملية تكوين الشيء المتعين «من» الوجود «البسيط» 
الباشر بوصفه نشوءا عينياً يمتلك درجة عالية من التعقيد. الذي ل يصير 
الموجود الماثل هناك موجوداً هناك إلا داخله. ومن هذا النمط من النشوء 
يمكن استنباط بنية «الشيء المتعين» في نشوئه: فوجوده قد وسم من حيث 
الكيف بأنه «وجود في ذاته؛ )١١1(‏ فالشي المنعين يكون في ذاته في وجوده. 
الماثل هناك : وهو كوجود ماثل هناك يتحرك في ذاته» داخل آخريته. وكا 
تقول «الموسوعة» بطريقة شديدة المرونة والطواعيةء «إن له اتساع (مدى) 
الوجود المائل هناك» (قدةه واء ۳۵۷ 5 .)4١‏ ووفقا لهذا الإإتساع (المدى) فإنه 
يلك ويتحدد في وعلاقاته بالآخر». ويجب إذن أن نفهم الآن الوجود الماثل 
هناك الأكثر مباشرة. بوصفه استطاعة معينة موجودة بالقوة: إنه يتخذ طابعاً 
عينياً هنا باعتباره شیا ما لذاته بالتعارضص مع الآشر. ويتحدد ‏ بوصقه 
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الشيء المتعين نفسه في الوجود المائل هناك . وتشصد العبارة التي سبق إيرادها 
المتعلقة بالتعيين الذاتي للوجود الماثل هناك ليكون الموجود المائل هناك الإشارة 
إلى هذه الظاهرة. .فالموجود لن يدع نفسه يفهم في طابق العيني إلا حينما بحاط 
به كنشوء في ذاته وخارج ذاته» و وكتوسط بين ذاته وذاته»» كصيرورة ذاتية. 
ولكن مثل هذا النشوء هو بالضرورة ووفقا لطابعه نشوء لذات فاعلة, بالمعنى 
المردوج الآتي : 

في قابلية الوجود المائل هتاك للحركة يبقى شيء ما في ذاته بوصفه ذاتاء 
وهذا الذي يمكث ويبقى يضع مسلكه في آخريته وني العلاقة بها. إنه وجود 
داخل نقسه. 

وهنا تكمن في الأصل ضرورة قضية «الجوهر بوصفه ذاتأ.» وعليها كا 
يقول هيجل نفسه في الظاهريات «يعتمد كل شىء.؛ وليست تلك إحدى 
القضايا «المخالية» الأساسية العاديةء وليست تكراراً عاديا للفلسفة 
الترنسندنتالية التى أنجبتهاء ولكنها تتأسس على العكس من ذلك في معرفة 
الوجود كقايلية للحركةء فالوجود بوصفه ذائاً هو النمط الحقيقي لبقاء الوجود 
في عقر داره في متقر ذاته في الآخرية. وهذه هي النزعة الواقعية في 
مفهومات هيجل التي لن تستطيع أن ترجعها إلى الوراء وأية نتيجة قادرة على 
إرعاب» الفهم المشترك. وتقتضيها تلك الواقعية: لقد اكتشف هيجل في 
الوجود المباشر الماثل هناك لكل «شيء متعين» الانقسام وقابلية الحركة 
الداخليين اللذين يشكلان في البدء كل موجود باعتياره وحدة. ويقول هيجل 
ذلك بكل وضوح في مقدمة وظاهريات الروح»: «الحوهر الحي هو الوجود 
الذي هو في الحقيقة ذات» أو وهو الشيء نقسه بكلمات أخرى (!) الوجود 
الذي لا يكون واقعياً بالفعلء إلا إلى المدى الذي يكون فيه هذا الجوهر هو 
حركة وضع نفسه أو التوسط بين ذاته وبين تطوره إلى خر (صيرورته آخر) 
(۷ - التخطيط لنا)!*©م 


(#) اصتمدنا في ترجمة تلك العبارة على المقارنة بين الترجمة الفرنسية وبين ترجمة ولتر كاوفمان 


= Walrer kavlmann «Hegel, texts and Commentary P. 28. لقدمة ظاهريات الروح:‎ 
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وإذا كانت الحركة تلعب حقأ هذا الدور المركزي بالنسبة إلى الأنطولوجيا 
الميجلية» وجب أن تنجد فيها على الأقل إشارة يجعل بها هيجل من التركة 
الموضوع الذي يدور عليه بحثه صراحة وذلك: في «فللفة الطبيعةه. ولا 
محل هنا لانتظار المزيد لأن فلسفة الطبيعة تظهر مكنوناتها داخل بعد مختلف 
كل الاختلاف عن «المنطقه. فهي تنخذ موضوعاتها من «أشكال» واقعية 
متعينة «للفكرة» وهي لا تتطيع أن تقدم تعيينات أنطولوجية. فلا غرابة إذن 
قي أن نجد الحركة تعالج في قسم «الميكانيكاء. ومع ذلك فال معنى الأنطولوجي 
بحق للحركة يشار إليه تلميحاً وهكذا فالخركة هي مفهوم الروح الحقيقية 
للعالم: وقد اعتدنا على أن نعتبرها محمولا أو حالة. ولكنبا في الحقيقة الذات 
(الحية) والذات (الفاعلة) وبوصفها ذاتا «فاعلة» والباقي (الدائم) في الزوال 
(الاختفاء) موسوعة جزء ۲ ١‏ ك ١١١‏ إضافة" . 


وبذلك يتجل أيضأ على نحو أول تضايف دلالتي المفهوم ‏ الذات فيا 


كذلك أنظر ترجمة مصطفى صفوان في علم ظهور العقل صن ١7وإن‏ الجرهر الي 
هو الموجود الذي هو في الحقيقة ذات أو إذا أردنا التعبير عن نفس المعنى بصيغة أخرى 
فهو الموجود التحقق فعا ولكن عن حيث يتحرك هذا الجوهر واضعاً نفسه بنفسه أو 
من حيث هو شه الوساطة بين ذاتيته وأخرويئه؛ . 
(#) تدأ الفقرة في كتاب هلفة الطبيعة هكذا .وكيا أن الزمان هو الروح الصورية 
الخالصة للطبيعة وأن لكان وفقاً لتيوتن هو الجهاز الحسي لله فإن الحركة هي . . .» 
وتلتقي فيها بكلمة ١ءطاء5‏ كفك وتقابل ام عا الفرنسية و ا56 الانجليرية ونترجم عادة 
إلى العربية بكلمة ذات» ولكننا نلتقي أيضاً بكلمة )ءزط5 وتقابل :502 الفرنسية 
و“#زطنا5 الانجليزية وهى تترجم عادة بكلمة ذات أيضاً. وللتفرقة بين المعنيين 
ترجم الدكتور فؤاد زكريا في دالعقل والثورةء لمربرت ماركيوز الكلمة الأولى بالذات 
الحية والثانية بالذات الفعلية. وقد أخذنا عنه الأول واضطررنا إلى أن نضع «فاعلة» 
بدلا من فعليه في الثانية لتناسب السياق (أنظر ص 4ه من الترجمة العربية لكتاب 
العقل والثورة) . 


بينبا وتضايفهما| مع المفهوم. الذات في الحكم المنطقي. إن الحقيقة التي يقع 
وفقاً لها من حيث الأساس كل الموجود داخل الاختلاف بين الوجود في ذاته ‏ 
والوجود المائل هناك تعير عن نفسها في الظاهرة الآتية: 

إن الموجود يظهر بدءأ من نفسه كموضوع في حكم منطقي. كحركة 
انتفال (تحول) إلى المحمولات التي تحدده. والواقع الفعلي عند هيجل في ذاته 
وخارج ذاته يوجد في الفصل (الانقسام) بدءاً من الأصل”*2 بحيث أنني لا 
أستطيع أن أتعرض للموجود إلا بوصفه هذا الموجود أو ذاك. وي كل تعين 
للموجود فإن وجوده الماثل هناك في لحظة ما متمايز دائيا من وجوده في ذاته. 
ومع ذلك فهو يستعيد تشكله داخل وحدته وستعاليج الأساس الأنطولوجي 
لنظرية الحكم عند هيجل في الفصل الثاني عشر. 

وإن هذا التفسير الذي أسلفناه يدحض بلمثل رأي ديلتاي الذي يرى في 
مفهوم الآخرين «مفهوماً في انعدام اليقين» (كتابات 4 ۲۲ وما بعدها) . 


(#) كلمة «حكم, بالا لمانية اأغاءنا مقطعها الأول آلا أي الأصلٍ وانغ7 من الفعل يقسم أو 
يفصل . فالحكم هر الانقام الأصلي للفكرة. 


0 
القابلية للحركة بإعتبارها تحولا. تتاهي الموجود 


كان هيجل قد عرف الوجود الاثل هناك للشىء المتعين المباشر باعتباره 
وجوداً في ذاته وقد تصور هذا الوجود في ذاته في إمكانه الحق كوجود ‏ لذات. 
ويجلب هذا الكشف عن نط وجود الموجود المباشر بعد ذلك إلى هذا التعريف 
تصويباً حاسياً. فالشيء التعين: «ليس إلا بداية الذاتء الوجود في ذاته 
الذي لم يتعين بعد بالكامل» .1١7(‏ التخطيط لنا). ومع ذلك فمن الصحيح 
أن الموجود المباشر لا يوجد إلا وكمتوسط بين نفسه ونفسه» ولكن «الشيء 
المتعين؛ يتلك في نفسه فحسب هذا اللشوء الذي يدخل التوسط» إنه يتحقق 
إن صح القولء عليه؛ ولا محل له إلا معد. وهذا نشوء ذو يعد واحد يصدر 
ويضيع في الشيء المتعين. ولكنه نشوء م يتأسس بعد في ماهية الموجود الذي 
يظهر نقسه على هذا النحو. ووجود الشيء المتعين في نفسه «هو على نحو 
نوعي نقص للاستطاعة (الإمكان). وذلك النقص طابع إيجابي لوجوده. وهو 
لد يعني القول بغياب كل استطاعة (إمكان) بل مجردء ابتداثهاء: وأقل 
درجاتهاء وهي لا تكون ممكنة إلا على أساس استطاعة بالقوة (كامنة). 
وينبغي أن نبين في هذه المفارقة فكرة أن الموجود هو أولاً توسّط مباشر. وحدة 
دون قدرة توحيدية مثبتة داخل ماهيتها. وهذا النقص في الاستطاعة سمة 
مميزة لنمط قابلية الشيء المتعين للحركة أي كتحول. 

والموجود المباشر بحكم نقص استطاعته تتسلط عليه قابلية وجوده 
للحركة. إنه لا يستطيع حقاً أن يمسك بهاء ولا أن يحتفظ بنفسه حقأ أمامها. 
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فوجوده قي ذاته يتحول هع كل تعين حادثى ويتجاوز نفسه مع كل تعين. 
وير وجوداً آخخر في ذاته, شيعا معيتاً آخر «فالشيء المتعين كنشوء هو 
انتقال تكون الحظاته نفسها شيئاً متعینا انتقال هو تحول» (117). ال 
المتعين يوجد فقط في انتقاله الدائم إلى آخر. وهذا الطابع لقابليته للحركة لم 
يكن حتى الآن قد أخل بالكامل في الاعتبار. 

ولن يستتخلص التعريف الكامل لوجود الموجود الباشر إلا بتفسير طابع 
قابليته للحركة. 

وف وجود الشيء المتعين تعرفنا على ثنائية الوجود في ذاتهء والوجود 
كآخر. وهذا الوجود كأخر مفهوم الآن على نحو أكثر دقة بوصفه «الوجود 
للآخره. ويرمي هذا التصور إلى إدخال التحول باعتباره مقوما لوجود المونجود 
المباشر. إن الوجود كآخر يشن هجوما على الوجود في ذاته للموجود. فالموجود 
حرج من ذاته إلى الآخرء عققاً وجوده في ذاته داحل علاقته بآخر. إنه يوجد 
لاخر . وهكذا يصير الموجود (كها سنجد مکاتاً لتوضيح ذلك) في ذاته بغتة 
وبضربة واحدة آخخر. إنه ينتقل إلى آخر. 

ومن المهم لفت الانتباه إلى الالتباس الداخلي لمصطلح «الوجود في 

ذاته»: فمن ناحية يعني الوجود في ذاته على نحو إيجاي: أن يبقى 

الموجود في ذاته على ما هو عليه في مواجهة كل تعين تمكن الحدوث 

(عرضي) لوجوده الماثل هناك . 

والمفهرم المقابل لهذا الإيجابي في ذاته هو الوجود المائل هناكء 
الوجود كآخر. ومن ناحية أخرى يعني الوجود في ذاته على نحو سلبي 


أن الموجود هو حقاً وأصلا ف ذاته ولكنه : يعرضص يعد (يوضع ف 
الخارج) وم يصبح بعد متجلياً متحقق فماهيته «البسيطة (المجردة) 
تواجه» واقعة المفرغ من الماهية . والمفهوم الذي يقابل هذا الوجود السلبي 
في ذاته هو الوجود للآخر. 

ولكن هاتين الدلالتين ومفهوميها المتقابلين يوجدان في تضايف 


ل 


داخلي. وبمقدار ما لا يتحقق المعنى الحق للوجود عند هيجل إلا في 
الوجود لذاته وقي أن يکوت كل موجود في ذاته مطبوعاً على أن يجعل ما 
هو عليه متكشفاء وعل أن حاط به في الشفافية المذركة للرعي . 
فكل موجود کان ولا 0 ذاته هو أيضاً بموجب تلك الواقعة 
موجود من أجل آخخر (الوعر.). فهو (كموجود في ذاته) بالنسبة إلى هذا 
الآخر (الوعي) موضوع ا فهو وحده الذي يدرك هذا الموجود في 
ذاته على حقيقته. ولن نستطيع شرح الضرورة الداخلية لحذ! المعنى 
المزدوج إلا فا بعد. 
وإذا كان الوجود كاخر ينتمى إلى الوجود في ذاته للموجودء وإذا كان 
هذا الأخير يحصل على نفسه بكل دقة في هذا الوجود كآخر. كما يحتفظ 
بذاته. فإن معن ذلك أن كل موجود هو يمقتضى وجوده «وجود للآخره. 
فالاختلاة ‏ المطلق للوجود يطلق إذن من التاحية الأخرى سراح الوحدة 
المباشرة لكل موجود والتي تبدو لماهريا منغلقة على ذاتهاء لكي تتفتح على 
«العلاقات؛ التي يعقدها الموجود مع الموجود الآخر. وهي علاقات تنتمي إلى 
الوجود في ذاته للموجود. وهذا الاعتماد الأنطولوجي المتبادل للموجودات 
سيؤلف على هذا النحو التنوع (التغاير) العيني للموجود في وجوده المباشر 
الماثل هناك. فالشيء المتعين والآخر لا ينفصلان و «حقيقتهها هي علاقتهماء 
والوجود للاحر والوجود في ذاته يوضعان تتيجة لذلك باعتبارهما لحظتين في 
الشىء الواحد تفسهء بوصفهها تعيينين هما في الوقت نفشه علاقتان ويمكئان 
ف وحدتبياء وحدة الوجود الماثل هناك». (115. التخطيط لنا). (ويشير 
التعريف الأول لهذا المفهوم الآن بوضوح إلى أن هيجل يفتح ذراعيه هنا 
للمقولة الأرسطية : :805 أي مقولة الإضافة الأرسطية (المضاف). وقد شدد 
هيجل نفسه البر على الفرق الموجود بين هذه المقولة التي اقترب منها وبين 
ال وممععط2*» المغاير عند أفلاطون .)١١١(‏ 


(#) تبدأ المقرلات من أرسطو بالجوهر. والجوهر الأول عنده هو الكائن الفرد المتعين» أي 
الجزئي الموجود في الواقعء أما الجواهر الثاني فهي الكليات (الأجتاس والأنواع) التي 
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وفي هذا النشوء للشيء المتعين. وهو من الآن نشوء عيني نظرأ لكونه 
بموجب . وجوده منتسياً إلى الآخحر". تتفاقم حدة ما في الوجود من اختلاف 
مرة ثانية . إنه يظهر من الان كاختلاف في «التعين» «والتقرم». والوجود في 
ذاته في صيرورته آخر لا يلوح کوسط محايد. جامعاً في ذاته أ آخخر به كائ 
ما كان ولكن كوسط متقيّل لا يفتح ذراعيه إلا لإمكانات معيئة. ويبقى 

- يندرج تحتها الجوهر الآول. والجوهر عنده مختلف عا يأتي بعده شن مقولاث. 
اختلافات أهمها قبوله الأضداد لأنه موضرع التغير وهو يقبل الأعراض . أما أفلاطون 
فالأمر عنده على العكسء فالقرلات تنزل من الله وهي الموجودات الحقة. إلى 
«أشباحهاء إلى الجزئيات. وعلى العكس من أرسطو الذي يتحقق عنده النوع في الفرد 
لمتعين ويتحقق الجنس في النوع. يرى أفلاطونٍ أن «لْتّله مترتبة في أنواع واجناس. 
وتترابط معأ بواسطة مثل أعل منها وأعمّ. وتترابط الأخيرة عل هذا النحو بمثل 
أعل . . . إلى مثال الخير. 

والحكم المنطقي عند أفلاطون الذي يقرر أن الشيء الموضوع هو وني أن واحد 
شيء آخر مغاير (المحمول) يمني أن المثال الواحد يشارك فيه وفي غيره مثال آخر مع 
بقائه على حاله . 

ويتفق هيجل في رأي ماركيوز مع أرسطو في قوله أن الشيء العيني المفرد هو الدوهر 
الذي يظل باقيا على حاله وسط التغير ودانحل العلاقات الباينة » والأعراض المختلفة 
التي تطرا عليه. أما مقولة الإضافة (العلاقة) الأرسطية فيعرفها أرسطر كالاتي: ديقال 
في الأشياء أنبا من المضاف متى كانت ماهياتها إنما تقال بالقياس إلى غيرها أو على نحو 
آخر من أنحاء النسبة إلى غيرها أي نحو كان «مثل نصف وضعف واكبر وأصغر. 
وسيد وعبدة. 

(منطق أرسطو. تحقيق د. عبد الرحمن بدوي. الجزء الأول ص 48). 

)١(‏ وعلى هذا النحو يتعين كل وجود هناك. حتى بالتسبة إلى التمثل بأنه وجود ار ماثل 
هناك . بحيث لا يوجد واحد هناك متعين فقط بأنه وجود هناك وليسى خخارجيا إلى وجود 
أخخر هناك؛ ومن ثم ليس هو تفه آخر (118). وليس الآخخر موجوداً فقط على نحو 
ما نجده ببحيث يكن التفكير في الشيه المتعين بدونه. ولكن الشيء المتعين هو في ذاته 
الآخر قرين ذاته. وجد الشيء التعين يتموضع بالنسبة إليه في الآخر (الموسوعة .١‏ 
۹ء 5 لق الإضافة). 


الموجود مطابقاً لهذا الاستعداد الذي طبع عله الذي هو «تعيينه» كل 
يصير فيها آخر. فان يبقى مطابقاً له هو طريقته في أن يبقى داخل إهابه 
مستوى ذائه. وهو ثمط وحدته. وقي وجود الشيء المتعين سيؤكد نفسه 
جديد باعتباره بداية بسيطة لتلك الاستطاعة المفترضة في أن يصير آخرء 
ثم باعتباره نقصاً في الاستطاعة. ويتقرر داحل هذا النقص في الاستطاعا 
الشيء المتعين لا يتحول ولكنه بالأحرى يصير آخر (موجوداً أو شيئا ما) . 
يفوز الموجود المباشر «بتغيينه». إلا في عملية انتقاله إلى آخر. 


وق هذا الانتقال وحده يصل إلى «اكتمال وجوده وثرائه:. التعيين 
التعين بالإيجاب من حيث أن الوجود في ذاته ‏ الذي يمكث الشيء الك 
مطابقا له في وجوده المائل هناك بإزاء صنوف مشاركته للا 
(فعله ورد فعله بالسبة إلى الآخر) الذي يحدّده. يظل محتفظا بنة 
على هذا النحو دون مساواة لذايَهء ولكنه يزاول ذلك ويب 
أثناء وجوده للاخر» إنه يحقق تعيينه يمقدار ما يصير تعيّنه اللاح 
الذي تطور في البداية على نحة مغاير بواسطة علاقته بالاخ 
اكتمالاً وإثراءً له مطابقاً لوجوده في ذاته .)١71(‏ ومقولة «التعيين» تشخ 
الوجود بوصفه تمحوّلاً. فهي في التحول تضفي طابعاً عينياً على الوجود في ذ 
حينا لا تعود تدركه وف سكونه. ولكن باعتباره حركة لا تنقطم في العلا 
بكونه “آخر: إن «نمام» الموجود لا يتحقق إلا بأن ينحل الوجود في ذاته 
التعين؛ )١171(‏ وهذا الل (الانحلال) ليس عملية صيرورة بسيطة خالصاً 
فهو لن يكتمل أبداً: فالتعيين ليس بدوره إلا «وجوباً للوجود»”*2 ويعني ذلا 


(*) إن الطابع المتعين لشيء هو خد له. أي يضم الحواجز أمام تعيينه الطليق (التعين ا 
الطبيعة الحقة للشيء. وهو يشمل |مکاناته الباطتة في مقابل الاوضام المخارجية التي 
تندمج بعد في الشيء ذاتهع. 

وجا أن طايع كل شي تبرزه الأشياء الأخرى المقابلة له فان الخد الذي يعط 
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أنه يضطلع مهام عليه إنجازها مندحجةٌ في صميم وجوده «في ذاته»» کيا يعني 
أنه يضم نفسه في ووجوئه في ذاته» مقاب ومعارضاً لوجوده المائل هناك الذي 


لم يندميج فيه بعده (المرجع نفه). 

إن «تعيين؛ الموجود لا يكتسل أبدا. إنه يجد دائياً في مواجهته «الوجود» 
الماثل هناك الذي لم يدم بعد «وجوداً خارجياً أي برانية لم يجعلها بعد 
متطابقة معه» ومهما يكن : تقوم الشيء ء المتعين. فإنه يقدم نفسه بوصفه خحاضعاً 
لتأثيرات وشروط خخارجية. وهذه العلاقة الخارجية الي يعتمد عليها تقومه» 
وواقعة أنه متعين بآخر يظهران بوصفهها أمرأ عرضياً. ولكنّ وكيت» الشيء 
المتعين هو بالضبط أن يكون تحت رحمة هذا «الوجود الخارجي: وأن يكون له 
تقومه (۱۲۲) . 

رعلاقة الشيء المتعين في وجوده للآخر ليست ببساطة مدى واتساعاً 
للموجود «المائل هناك . إا «كيف» الموجودٍ هناك الداخل في «تعيينه» : «أن 
التعين الذي يحتوي أيضاً على الآخر دائخله يحفر الوجود كآخر داخخل الوجود 
في ذاته دحل التعيين الذي أنزل إلى نمط للوجود» (؟؟١).‏ 





- الشىء طابعه هو حدّ لثلك الأشياء الأخرى أيفاً. وقي تبكة العلاقات المحيطة 

بالشىء هناك ما لا يجعله قاحرا إلا عل إبداء بعض سماته الداخلية وما يفرض عليه 
تغييرهاء وما قد يدي إلى فنائه. 

فالموجود المتعين خاضع دائ لحاجز ولوجوب. فهو بوصفه موجودا يظل ملتزماً بان 
يكون دآ أي يلبغي عليه أن يكون راه يخضع بالضرورة لحاجز يعترضه 
ويعبعه من أن يكون «ب». وهذا الحاجز الذي يعترض سبيله في أن يكون «ب, لا 
رجود له إلا لأن الشىء التعين من الواجب عليه أن يكون «أه. وناك الأمر العكسي 
أيضاً فإن الأشياء المتناهية لا بد أن تعترضها الحواجز في أن تكون ما يجب أن تكون. 
«فالوجوب» والالتزام لا ينشآن إلا مع وجود العوائق والحواجز. 

ويلاحظ «فندليه هنا أن هيجل يتكلم عن الأشياء بطريفة ممائلة للكلام عن الذات 
العاقلة . 

(فندلي - مصدر سابق صن 151 1517). 
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وعلى هذا النحو لا يتأكد تحدد الشيء المتعين بواسطة الآخرء بواسطة 
برانية الوجود للآخر باعتباره حداً باشرا فحسب للشيء المتعين بل باعتباره 
مقوماً للوجود في ذاثه نفس أي تعيياً للشيء ء المتعين. إن خد الشيء المتعين 
ليس في الوقت نقسه إلا وجوده باعتبار هذا الحد توقفاً وانقطاعاً للآخر فيه . 
ولا يكون الشيء المتعين عل ما هو عليه إلا بفضل حده» فمنه يستمد غيل 
(6؟1). (الحد هو ومبدأع (5؟1). غطععم الموجود تفه (مقولة الحد 5ميعم 
الأرسطية) . 


ولكن إذا مضت الأمور على هذا التحوء ولم تستقر الموجودات المفردة 
ببساطة في سكون بعضها إلى جوار بعض داحل حدردهاء وإذا كانت واقعة 
انپا ذوات حدود کل في الوقت نفسه قابلية وجودها للحركة. فإن الشيء 
المتعين» الذي لا يوجد إلا داخل حده. سيتفصل عن نفسه بقدر مساو 
وينطلق متمخطياً نفهء إلى لاأ وجودهء مشا هذا اللاوجود بوصفه وجوده 
ويتحول بذلك إليه (115). 


وقد رأينا أن «الوجود في ذاته: للشيء المتعين قد تيز بنقص نوعي في 
الاستطاعة (الإإمكان): فلان وحدته ما تزال دون «ماهية» ودون «أساس» فإنه 
بظل تحت رحمة نشوء وجوده كآخرء إنه ويتلف» وملك بطريقة ما في كل 
تحول من تحولاته. ونتيجة لذلك يصير دائ) آخخر آي شيعا متعيناً آحر. 


إن الشيء المتعين لا يتحول إذن بل ينتقل إلى آخرء إنه يبلك ويف . 
ووحدته ليست سوى وحدة هذه العركة في مجموعها فورقة الشجرة لا تكون 
ورقة شجرة إلا حينا تذبل. والبذرة لا تكون بذرة إلا حينا «تترك مكانباه 
للثمرة. ووجود الموجود المباشر لا يستطيع أن يتقوم بإطلاق القول إلا داخل 
قابلية للحركة تعني التبدد الكامل للشيء المتعين الفرديء والتحرر من حده 
الذي هو عين وجوده في ذاتهء ومن ثم الإفلات خارج الذات. إن وغاية» أو 
نباية الموجودات الفردية يجب إذن أن تكون متضمنة في وجودها بحيث لا 
يتحقى وجودها إلا بواسطة هذه الغاية (النباية) وحدهاء فالموجود الفردي هو 
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المتتاهي . «وحينا نقول عن الأشياء إنها متناهيةء فإننا نفهم من ذلك إنها 
ليست محدودة ببساطة فحسب. . بل نفهم بالأحرى إن العدم (اللاوجود) هو 
قوام طبيعتهاء ووجودهاء إن الأشياء المتناهية موجودة ولكن علاقتها بذواتها 
هي أن تنطلق إلى ما وراء ذواتها إلى ما وراء وجودها: إنها توجد. ولكن 
حقيقة هذا الوجود هي غايتها (نهايتها). والمتناهي لا يتحول فقط كشيء ما 
بصفة عامةء ولكنه يفنى. وهذا الاختفاء ليس إمكاناً بسبطأء كما لو كان 
يستطيع الوجود دون أن يفنى» ولكن وجرد الأشياء المتناهية بجا هي كذلك هو 
امتلاك .جرثومة الفناء (الاختفاء) يوصفه وجودها في ذاته: إن ساعة ميلادها 
هي ساعة موتا (۱۲۸ ۰ ۱۲۹). 

وجب أن نعيد وضع هذه الأقوال شديدة الغرابة (التي لم يسمم ممثلها) 
إلى السياق الذي كتبت فيه. إن التناهي ء يتأكد هنا كتعيين لوجود الموجود في 
جال الأنطولوجيا. ولم يعد الأمر يتعلق بالتناهي «النقدي» فحسب للمعرفة 
الإنسانية أو للوجود الإنساني في تعارضه على سبيل الخال مع لا تناهي «العيان 
الأصي». مع لا تناهي الله , 

إن الأمر يدور على التناهي باعتباره تعييناً أنطولوجياً للموجود بصفة 
عامة! وفضلا عن ذلك فهذا التعريف للتناهي صادر عن تفسير عيني 
للموجود الذي لتقي به على وجه العموم. ولكن معنى ذلك أن مفهوم 
التناهي يوجد هنا متجرداً للمرة الأولى من التقليد اللاهوتي» وموضوعاً عل 
أرض الأنطولوجيا الفلسفية الخالصة. إنه لم يعد تناهي الموجود بوصفة كاثناً 
غلوقاً تتنائقعك 625 بالقياس إلى الله الخالق. بل على العكسء فهذا التناهمي 
لم يعد أمامه في جميع الأحوال ما يواجهه؛ حتى لا تناهي الموجود (الذي 
يرفضه هيجل على وجه الدقة باعتباره ولا هايةء «رديثة») لم يعد يواجه التناهي 
وعند هذه النقطة يشرع هيجل في افتحاح بُعْدٍ جديد تماما هو: الطبيعة 
التارجغية الكلية للموجود. 

فنشوء الموجود المنتاهي ليس تطوراً متوقفاً على غاية (هاية) متعينة أو غير 
متعينة سلفا بطريقة أو بألحرىء ففي جيع الأحوال ليس هذا نشوءا من كذا 
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إلى كذا ولكنه نشوء مخض قي ذاتهء باطن في الموجود. فا موجود المتناهي لا 
يمتلك تاريخاً بل إنه تاريخ . وتاريخ البشر ليس إلا طا من النشوء الكلي 
بإطلاق القول. ولا يجب فهمه واستيعابه إلا معه في وقت واحد. 

وكل ما سبق ليس إلا قضايا ما يزال من الواجب تبريرها. فقد تجاوزنا 
تجاوزاً شاسعاً النقطة التي وصلنا إليها. ‏ ' 

ولكن هناك سؤالاً يطرح نفسه قبل أي شيء آخخر: كيف يكن التوفيق 
بين هذه التوكيدات وبين واقعة أن القصل الذي عنوائه واللاتناهي في كتاب 
النطق» ين يتبع مباشرة ا الذي عنوانه دالتناهي ؟ ألم صم هيجل بالعار في ٍ 
يعد ذلك ماذا من تعريف هيجل للمنطق بان وق ال كيا هو في ماهيتة 
الأزلية قبل تحلق الطبيعة والروح المتناهية»؟ » وماذا عن عرضه للتاريخ في 
«الدروس» كتطور نحو غاية معينة؟. فكيف يكن التوفيق بين كل هذة 
القضايا؟ 


)8 
التنامي بوصفه لا" تناهيا - 
التناهى بوصفه طايع القابلية للحركة 


على الرغم من أن الإشكالية التي عولجت في الكتاب الأول من المنطق 
نحت عنوان «اللااية» أو اللاتناهي لا تدخل مباشرة في نطاق هذا البحث 
(ففي هذه الفصول لم يدفع هيجل بالفعل المسألة الأنطولوجية إلى الأمام فهر 
' يستخلص حقيقة ة واحدةٍ جديدة» وكان ما سبقت معالحته وحده موضوعاً 
لاختبار أكثر صرامة وتدقيقاً) إلا أن من الواجب علينا أن نتناول بسرعة هذه 
النقطة لأن أنواع سوء الفهم التي كانت هدفاً ها تمس جوهر المسألة بالذات. 

إن التعيين الجدلي الصوري للمالااية (اللاتناهي) بسيط: المتناهي 
يؤكد على أنه ما يجب بالضرورة وفقاً لوجوده ذاته أن يذهب خارج نطاق (إلى 
ما وراء) ذاته وأن يصير آخيرة. 

ولكن هذا الْآخرٌ المقايل للمتناهي هو اللامتناهي . 'فالتناهي» إذن في 
ذاته وفي عين الوقت الذي يكون فيه تناهياء هو لا ناء . ولا يؤدي ذلك 
إلى شيء مادام هذا التعيين لا يزيد عن أن يكون تحليقاً في الهواء وفقاً لجدل 
صوري. ونحن نتساءل إذن ماذا يعني هذا التعيين في سياق البحث 
الأنطولوجي ؟ 

لقد رأيئا أن وجود الموجود المتناهي مائل في الذهاب إلى ما وراء ما يكون 
عليه كل مرة بوصفه شیا متعيتاً (موجودا)ء وي الخروج من ذاته ولي أن 
يمتلك وجوده في ذاته بوصفه تعييئاً ذاتياء وأن يتملك هذا التعين الذاتي 


11¥ 


بوصفه وجوبا للوجود. وکل تعين تال للموجود المتناهي لا يوجد فقط 
بوصفه «ِحَدّاء ومبدأ لوجوده. ولكن أيضا ‏ بوصقه وحاجزاه ومبدأ لوجوب 
وجوده. فالموجود المتناهي خخاضع لضرورة أن يبرز فيا وراء ذاته» إذ يجب أن 
يصير آخرٌ. وهو بذلك يصير نفسّه حقا. 
إن وجوب الوجود طابع أنطولوجي للموجود المتناهي . وعند ذلك 
التعيين يسترجع هيجل مفهوم ضرورة الوجود من الدائرة اللاتاريخية 
للأخلاق الكانطية في الواجب» ومن كل فلسفة أخحلافية ترنسندنتالية 
بصفة عامة إلى أرض النشوء العيني. وهيجل يستبقي مع ذلك القضية 
الأصلية عن وحدة الإنسان والعالم. فلقد ولدت أخلاق الواجب 
الخالصة عند الثالية الترنسندنتالية من تمزق ذلك الموقف”*) کا تأسست 
برفع الذات الإنسانية إلى المطلق. وهي ذات أصبحت مُطهّرة مصفاة 
بواسطة المنبج الترنسئدنتالي. ولكن هذه الذات نفسها ليست إلا مط 
وجود متعين لموجود متعين بصفة عامة. إن «حيزه الأخلاق أي دمكاضا 
الخاص؟ لا يمكن أن نجده إلا بواسطة تأمل أنطولوجي شامل! , 
إن الموجود المتناهي لا يوجد إلا بوصفه وجوداً قذف نفسّه إلى ماوراء 
نفسهء بوصفه آخْرّ قائ مقابل نفسه. إن وجود المتناهي هو «تلاش 0. ولكن 
أين يتلاشى الموجود بهذه الطريقة؟ 1 
لقد سبق أن أجاب هيجل عن هذا السؤال أيضاً: إنه لا يختفي. أنه لا 
يصير لا شيءء ولكنه يثوب إلى نفسه في هذا الاختفاء (التلاشي) على وجه 
التحديد! إن وجوده ذاته هو تلاشيه . فالموجود إذا أخحذ معزو في ثباته وتفرده 
يفنى بالتأكيد. ولكن فردية الموجود المتعين هنا والآن على هذا النحو أو ذاكء 
ليست عي الموجود على الاطلاق: فالموجود لا يصير كذلك إلا داخل العلاقة 
الأنطولوجية بالآخرء داخخل النشوء العيني للوجود للآخر. «إن النبات يجتاز 
الحد الذي تشكله البذرة. مثلها يتجاوز حد الزهرة» والشمرةء والورقة؛ 


(#) أي وحدة الإنسان والعالم. 
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وتصير البذرة نباتاً متفتحاً وتذبل الزهرة» راء د١).‏ ولا ينتمي ذلك إلى 
بعد واحد للموجود هو بعده من حيث أنه حي . فالاختلاف المطلق والثنائية 
وانقسام الوجود إنما هي جميعاً تعيين أنطولوجي شامل. وهو بوصفه كذلك 
أساس لكل نشوء (الحجر ذاته يتميز کشیء ما في تعينه» ووجوده في ذاته 
ووجوده المائل هناك. وهو بهذا القدر نفسه عضي إلى ما وراء حده. . . فإذا 
كان قاعدياً يتفاعل مع الأحماض فهر أيضاً قابل للتأكد والتعادل. . . الخ) 
(*1). - ووجود كل موجود فردي لا يبدأ في التحقق إلا في تضائفهِ العام 
مع ذلك النشوء. حيث يتلاشى كل شيء فردي متعين ماثل هناك . 

إن «الوجود في ذاته» للموجود (باعتباره شيئاً ما) يتعين بوصقه استطاعةٌ 
بالقوة لا بالفعل ومن ثم في النباية بوصفه نقصاً في تلك الاستطاعة بالنسبة 
إلى تحولاته. وإلى هذه الاستطاعة يتمي أيضأ كل مجال تحرلاته» ووجوده 
«للاخره» بوصفه تعييتاً مستقرا داحل ذاته (التعين الذاتي). وعلى الرغم من 
أن هذه التحولات لا نشوء ها إلا فيه ومعهء وأن هذه الاستطاعة لا تكون 
إلا ومباشرة». ومن هنا تكون نقصاً في الاستطاعة بحقء إلا أن الموجود في 
هذا التقص ذاته للاستطاعة ما يزال «وجوداً في ذاته» أي وسطاً يقوم 
بالتوسط» ووجوداً في مثوى ذاته (مستقرها) داخل وجوده كآخر. ولیس هذا 
النقص في الاستطاعة غيا: لكل استطاعة (ففي هذه الحالة لن يوجد هذا 
الشيء المتعين البنةء ولن يبقى إلا حاصل جمع أو سلسلة من التكويئات 
المتغيرة). إن نقص الاستطاعة هو استطاعة ضعيفة طفيفة: إنها ليست إلا 
بداية «الذات» الفاعلة: الذات الحية الحقة المستطيعة. وما ينشا على نحو 
مباشر من الشيء المتعين في الوجود للاخر. لا يعود نشوءا غريباً أو شحارجيا 
بالنسبة إلى الشيء المتعين. بل يشكل على وجه الدقة وجود الشيء المتعين 
المائل هناك. حيث يتحقق وجوده في ذاته كتعيين. فمن طبيعة وجوده أن يبرز 
فیا وراء بُعْدٍ تعينه الذي يعتبر في كل أن حذا له. 

أما ما «يفنى» فهو ليس من جميع الوجوه إلا حالة منعزلة مثبتةء حالة 
منفصلة من عملية تشوء الموجود. « إنه ليس على وجه الدقة إلا الشيء 
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المتعين» (حالة ممددة وموجود «مائل» هناك للحجر أو للنبات)» وليس الموجود 
نفسه. فهذا الموجود نقسد هو دائ يزيد على (أكثر من) الشيء التعين الذي 
يكونه كل مرة» وهو أيضا جزء من هذه الزيادة. من هذه الاستطاعة بالقرة. 
توهي الآخر الذي ينتقل إليه الشيء المتعين ويندثر. ولكن المرجود ذاته لا 
يختفي. وحتى لو تم إفنازه. فهذا الافناء ما يزال تابعاً للاستطاعة المفترضة 
(الإمكان الحقيقي). وحمّ. لنقص استطاعة وجوده. إن التلاشي هو نشوء 
إيجابي. ففيه يصير أحد إدكانات وجوده واقعياًء وفيه أيضاً يتحقق «تعييئه». 

ولذلك لن نفهم هذا الموئف بدقة إلا بتركيز الانتياه في اختفاء الموجود 
الفردي المتناهي . لأن المتناهي وعلى الرغم من موته لا يموت إنه لا يصير في 
البداية إلا متتاهياً آخرء وهو بدوره لا يفت إلا لكي يتحول إلى متتاء ۽ اخرء 
وهكذا دواليك إلى ما لا غباية. وقي هذا التلاشي يصبح كل متناه فردي « إلى 
وجوده في ذاته» ويلتقي ثائية بنفسهه. (1۳۷ وما بعدها). وهكذا استطاع 
هيجل بل كان من الواجب عليه أن يقول إن الزائل والزوال يفنيان بدورتما 
(1*) . إن تناهي الموجود يتسم على وجه الدقة باللاتناهي » وعن طريق تشبث هيجل 
تشبثاً شديداً باللاتناهي الأنطولوجي للمرجود وصل إلى أن تغيير اللاتناهي 
هو «حقيقة: ذلك التناهي ! Yn‏ يصدر اللاتنامي عن إلغاء المتناهي عل وجه 
العموم . فإن خاصة المتناهي أن يصير غو نذه لا اھا مرجب طبيعته» 
«فاللاتناهی هر تعييئه بالإيجاب وما يكون عليه في ذائه حقام ۳۹ وما 
بعدها) . ۰ 


ومهما يكن في ذلك من مفارقة فإن تصور التناهي باعتباره لاتناهياً يعبر 
تامأ عن أن هيجل بافضل طريقة وبکل دقة. وعلى حلاف مع التعريقات 
اللاهوتية جميعأ. يؤكد التنامي بوصفه طابعاً تارا للموجود. ويشير سيجل 
نفسه إلى أن هذين المفهومين هنا ويفقدان طبيعتهما الكيفية؛ (/18419). فلم 
يعد اللاتناهي هو العالم الآخر للمتنامي وما وراءه الذي يتعين به التنامي في 
وجودهء بل أصبح المتناهي تحمل ؤ, ذاته تاهيه الخاصض. بوه ل" تناهي 
نشوئه: «اللامتناهي يوجد وهو ماثل هناك. حاضر وفعلل . واللامشاعي 
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الرديء وحده هو ذلك الماوراءه .)٠١۲(‏ فاللاتناهي ليس إلا التعبير التسق 
عن المحايثة المطلقة والشاملة لقابلية الحركة. «لقلق (عدم استقرار) الحركة 
الذاتية: في وجود الموجود كوجود أبدي في ذاته داخل الوجود للاخر. کوجود 
قد ثاب إلى ذاتهء وعلاقة للذات بذاتها (المرجع نفسه). 

وفي منطق يينا نجد نعريفاً مباشراً للاتناهي : إنه هذا القلق المطلق 
لامتناهي في سعيه «إلى آلآ يكون ما هو عليه . «قاللاتناهى على هذا النحو, 
هر الواقع الفريد للتبين. إنه ليس عالاً آخر (ما وراء) ولكنه العلاقة 
البسيطة, الحركة الخالصة المطلقةء والوجود خارج ذاته باطناً داخل الوجود في 
ذاته» ١45(‏ التخطيط لا)ء وهو في الموسوعة «اللامتناهى الحق عبارة عن 
احتفاظ الوجود بذاته في آخَره أو بألفاظ تعبر عن عملية وحركة العودة إلى 
ذاته في أخرهه ٥۲۷  1(‏ 5 44 إضافة). 

فاللاتناهي هو إذن عل نحو مطلق طابع لوجود الموجود المتناهي بوصفه 
قابلية للحركة» رخو لا يوجد من حيث الجوهر وإلا بوصفه صيرورة» 
.)٠٠۲(‏ وهذه الصيرورة «صيرورة متعينة: وليست صيرورة مجردة. وكبا قلا 
من قبلء إنها توجد في كل موضع وفي كل أن «ماثلة هناك. حاضرة 
ملموسة». والموجود هو الموجود المتناهي. ووجود الموجود المتناهي هو قابلية 
للحركة؛ وقي كل اختفاء ليس أمام الموجود في هذه القابلية للحركة إلا أن 
يثوب إلى ذاتة. وهو لا يتحقق إلا داحل هذه القابلية للحركة. ولتلك 
القابلية للحركة إذن بوصفها وجود الموجود المتناهى. ومن حيث إنها دالا 
ليست إلا عودة إلى ذاتهاء وعلاقة بذاتهاء طابع اللاتناهي . 


وابتداءً من هناء يستطيع عيجل أن يعرّف كذلك مفهوم المثالية: 
فالقول بأن المتناهي دمثالي» يعني عنده ببساطة أن التناهي لا يوجد 
وجوداً وخارجيأ, عل نحو مستقل بل يوجد من حيث إنه لحظة دولا 
يكون له وجود إلا في القابلية للحركة اللامتناهية مع الآخر ونحو 
الانحر» .)٠١١(‏ 


ويقول هيجل ببساطة: «إن القضية التي يكون المناهي بمقتضاها 
متاليا هى التى تشكل المثالية(*؟: !)١58(‏ ويستطرد: «إن كل فلفة 
مثالية من حيث الجوهر». لأن البحث الذي بقف عند تثبيت الموجود 
الفردي وعزله «والني لا يعترف إلا بالموجود الفردي» « بالشيء - عل 
حين أن الشيء لبس في الحقيقة موجوداً مستقلاً على الإطلاق وليس 
مبرراً بذاته.. فهو لا يحتفظ أبدا بوجوده إلا بواسطة آخر حينما 
«يوضع:- هو بحث لا يستطبع أن يتتحل لنفسه صفة الفلسفة. 


ويبدو واضحاً أن المثالية عند هيجل ليست مبدأ للمعرفة على 
الإطلاقء بل إن لها عنده مدلول مبدأ أنطولوجي . ولا علاقة هيجل 
بالمثالية «الذاتية». والصورية» التي لا تأخذ في اعتبارها إلا صور 
«التمثلات»» ولا تريد أن تفهم أو أن تحل التناحر بين الذاتية 
والموضوعية داخل بعد المعرفة الإنسانية. «وبالنسبة إلى هذا الضرب من 
الغاليةء ليس هناك ما يربح وليس هناك ما يخسره .)٠١۹(‏ 


وهكذا يستنيط هيجل من تعيين القابلية للحركة من حيث هي عودة لا 


متناهية يرجع فيها الموجود إلى ذاته. المقولة الأخيرة في دائرة المباشرة مقولة 


(*) المثالية عند هيحل . 


المثالية هنا ليست المثالية المعرفية بل المثالية الأنطرلوجية التي يزعم هيجل ہا طابع كل 
فلسفة حقيقية. فالفلفة لا تبدأ إلا برفض الوضع القائم وضع التمزق والانقسام. 


وإلا باعيار أن المتناهي ليس له وجود حقيقي فهذا الوجود الخقيقي ليس الحالة الراهنة 
ولا حالات كثيرة متعاقبة بل العملية الكلية التي توجد هذه اللحظات في حركة تحويلها 
سعياً إلى حقيقتها؛ إلى تُمقيق إمكاناتها الكاملة. لكي توجد کا يجب أن تكون وفقاً 
لمفهومها. فالأشياء المتناهية لا توجد من خلال ذاتها بل من خلال حركتها اللامتناهية 
القائمة عل الوجوب (ليس الوجوب الأخلاتي طبمأً)» وجوب تحقيى مفهومها الكلي 
الضروري العقلي . 
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«الوجود لذاته». وهو يتدم هنا إجابة أولى على السؤال المطروح في البداية 
عن ماهية وحدة الموجود في الاختلاف المطلق. وربا كانت مقولة الوجود 
لذاته هي أوسع مقولات الأنطولوجيا الميجلية. وبين أنماط الوجود فإن 
الوجود لذاته يدل على أكثر الاغاط تجريدأ وعمومء وأكثرها عينية وأصالة في 
آن معا. وهي تغطي كل امتداد الفروق بين الوجود بالقوة والوجود المحض 
بالفعل 606)8©18. ويمكن أن تكون السمة المميزة هذه المرحلة من الإشكالية 
هى السؤال الاتي: إذا كان الموجود لا يوجد إلا في قابلية للحركة شاملة ولي 
علاقة بالآخر شاملة داخخل لا تناهي صيرورته آخرٌ وداحل لاتناهي العودة إلى 
الذات؛ فا الذي يشكل إذن تلك الوحدة التي يشرع كل مرجود في إقامتها؟ 
وماذا بعني أن كل موجود يكون على الرغم من أي اعتبار شيئاً لذاته؟ فإذا 
كان موجود ما وجودا في ذاته. فإنه ينبت نفسه ويؤكدها بوصفه هذا «الواحد 
هاه في كل إبجاب للوجود وفي كل سلب. ولا تعني وحدة الوجود لذاته إذن 
زوال الاختلاف المطلق ولكنبا تعني وتجاوزه؛ فحسبء فهذا التجاوز هو 
الذي يضمه ويوحده كاختلاف. وفي الوجود لذاته «يكون الاختلاف بين 
الوجود والتعين أو اللب» موضوعاً بمقدار ما يكون «ملغىء (111). 

إن الموجود لذاته قد نقش داخله «شكل» الوجود الآخر. إنه يظل ذاته 
نفسها في الوجود كآخرء ومن ثم فهو لا يوجد بحق إلا الآن فقط. ويثور 
السؤال عن كيف أصبح هذا الاتحاد مكنا . 

ينتج بادىء ذي يدء عن هذه التعيينات العامة للوجود لذاته أن وحدة 
الموجود في الوجود لذاته ليست وحدة ساكئة متجمدة. بل متحركة في ذاتها. 
إنها علاقة (111), بل هي علاقة تشكيل وتساو بين الوجود كآخر والآخر 
وبين الموجود نفسه الذي يتحول. ولكن مثل هذه العلاقة ليست تمكنة إلا إذا 
كان الآخر مُعطى للموجود بوصفه آخر» بحيث يستطيع أن يلغي الآخر 
كآخرء وأن «يبعده» ويجرد نفسه بوصفه كذلك من الآخر (1357). إن وحدة 
الوجود لذاته هي من حيث الجوهر وحدة سلوك. وحدة «حفاظ تشير باعل 
درجة من الكمال إلى الوجود منعكساً في ذاته» .0١7*(‏ ويظل الموجود 
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موجوداً لذاته داخل حركة صيرورته آخرء في علاقته بالآخر داحل هذه 
الحركة. وفي سلوكه بوصفه ذاتاء فهو أمام التنوع (التغاير) الجلي امُعطى له 
ينطوي على نفسه بتلك الطريقة التي عجبعله لا يفقد نفسه داخل هذه الحركة. 
أنه لا يفلت من نفسه ولكنه يبقى على وجه التحديد دانحل إهابه (ني مثواه 
الذاي). 
إن «العلاقة مع الذات»ء التي يمثلها الوجود لذاته يجب أن تفهم بمعنى 
أا تستطيع أن تعي كل أنغاط السلوك المنعكسة عليهاء ابتداء من أكثر 
الأغاط مياشرة وهو وجود الوحدة الخالصة «غير المنقسمة» المفرغ من أي تعيين 
وصولاً إلى أكثرها حرية وهو المفهوم. وفيها ستطور الوجود الحق للموجود 
بوصفه ذاتا وهو ما سبق أن ذكرناء» سلفا عند الحديث عن وحدة الشىء 
المتعين . ۰ 
وتحسوي «علاقة» الوجود لذاته على معنى مزدوج أساسي 
سيصاجب مقولة الوجود في ذاته عير الانطولوجيا الحيجلية كلها. فما 
هو مُعطى للموجود كآخر ما يقوم مقابله نما يمثله» ويمثله من حيث 
أنه انحر نی ذاته» دون أن يصير هو نفسه آخر من أجل ذلك. 
إن الوجود لذاته وفقاً لأعمق ماهية له هو وعي. وقد تضمن 
الوعي داخله من قبل تعبين الوجود لذاته (۱۹۳). 
وما يمتلكه الموجود لذاته في هذا النمط إغا يمتلكه لذاته فقطء فى 
العلاقة بذاته. يكون «متفردأه تامأ : إنه «فردية»"). وستحاول فيا 
بعد أن نشرح هذه العلاقات بمزيد من التوسع . 
وهذا المدى المتسع أمام الوجود لذاته ليس أمراً تحكمياً. إنه لا يصير إلا 
عن أن ما يشكل وحدة الموجود يناظر كل آن شيئاً مغايراً في مط الوجود الذي 


)١(‏ يصوع إردمان هذا المعنى للوجود للدات بوصفه عودة جداله وحافلة بالصراع إلى 
الذات» (مصدر مايق 5 0٠م‏ ملاحظة ؟), 
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يوجد هذا الموجود وفقاً له كل مرة. وفي محال الوجود المباشر حيث يتحرك 
كتاب المنطق حتى الآن تكون هذه العلاقة مع الذات ووحدتها مباشرة أيضاً 
(17 موسوعة )٠١‏ إنها شيء ما ينشأ مع الموجود ويتحقق فيه» وم يتضمنه 
الموجود بعد ولم يتأسس بعد في ماهية هذا الموجود. ونظرا لهذه المباشرة فإن 
الوحدة الي تتشكل في الموجود لذاته المباشرة تكون محردةء وخارجية ومحايدة 
إلى درجة عالية وفراغا متصلا «مدعكا «مصمبه ١7/١(‏ وما بعدها). ومن 
المؤكد أن الموجود بواسطة العلاقة مع الذات في كل تحول هو الان «الوجود 
المتعين, المطلقه وقي مواجهة الموجودات الأخرىء يتعين على نحو مطلق 
بوصفه هذا الواحد لذاتى ولكنه بوصفه تعيبن هذه الوحدة يتشكل مباشرة في 
تشوء الموجوده ولأنه لم يندمج في توحيد متوسط حقا «لاهيته» فإنها بذلك 
وحدة محايدة بالضرورة» فهذه الوحدة ليست إلا واحدا بين أحاد كثيرة 
أخرى. فالآخر الجديد دالا الذي يرتكن إليه الموجود هو بالتأكيد + حظة من 
وجودهه فوجوده كواحد متعين في الآن نفسه بهذا الآخر. ولكن الآخر 
يبقى موجوداً آخر محايداً بالنسبة للأول» وهكذ! تكون العلاقة التي تشكل 
الوجود لذاته هي العلاقة الخارجية الخالصة «للطرد» وللحدٍ بين موجودات 
فردية متعددة في الوقت نفسه الذي يكون فيه الموجود في ذاته مثيتاً كمعطى 
مباشر تكون علاقته السالبة بذاته في الان نفسه علاقة بموجودء ويمكث ذلك 
الذي يرتكن إليه متعيناً بوصفه وجوداً هناك. وآخرء والآخر من حيث إنه 
علاقة ماهوية بالذات هو. . بالمثل واحد. فالواحد صيرورة أحاد كثيرة 
(07). 

والنتيجة الاساسية هي أن الوحدة التي تُشكل في الوجود لذاته في جوف 
بعد المباشرة ليست إلا" «استقلالً»:صوريأ» على نحو مطلق (10/4) وهي 
تحمل دائ معها «فناءهاء الخاص. وتعني وحدة الموجود المحتفظ بها في كل 
التحولات في الوقت نفسه «الحياد» الكامل للموجود بإزاء كل تعين. إنها 
تواصل البقاء بطريقة ما تزال سيثة التحدد حتى اختفاء كل شيء متعين 
فردي . 


نيدل 


ويمكن القول إن الموجود يضم داخله كل التعيينات على قدم المساواة لا 
بمعتى أن يبفى مساوياً لذاته في كل تعين. ولكنه يبقى على ما هو عليه في كل 
تعين بوصفه موجودا. فالتعين عموماء أي الكيف. هو الذي تم تجاوزه. فإ 
موجوداً يتطابق مباشرة مع كيفه في اللحظة. ويبقى كما هو تماما في كل تحول 
للكيف». كموجود يتحول هو نفسه. ليس متعيناً على نحو كيفي بل عل نحو 
كمي . أما حينما يكون أساس التخارج ما يتصف به الوجود من مباشرة. فإن 
ذلك سيتطلب مزيدا من القول. 


إن الوجود المباشر الماثل هناك للموجود لا يستطيع في أي زمان أو مكان 
أن يقدم أساساً لوحدة الموجود الأنطولوجية ‏ إن «وجود» الموجود لا يتشكل 
في أية لحظة داخل بعد الوجود الماثل هناك مباشرة. ولكن على هذا النحو لا 
تكون قابلية الحركة كنمط لوجود الموجود قد فهمت يعد بالعمق الكافي طالا 
أنها لا تنش إلا في الوقت عبنه الذي ينشأ فيه الموجود ومعهءء. أو إن صح 
القول طالما أن قابلية الحركة تنساب في الموجود وأن الموجود ينساب في قابلية 
الحركة فإن بعد الوجود الباشر لماثل هناك. لا يكفي بأي حال التعيين 
الموجود ولا يكفي لتعيين وجوده . 
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3 
ظهور بعد جديد للوجود ولقابلية الخركة 


استر جاع الموجود الباشر فى «الاهية» 


سبق تأكيد نشوء الموجود في المباشرة على أنه نشوء كمي : وتأكيد وحدته 
عل آنا كمية صرفة. وله التعيينات طابع أنطولوجي بالمعنى الدقيق. ولا 
يعني ذلك آنه يجب أن نفهم من الان فصاعداً كم الموجود وفقاً لها بعد كَيِقَه 
كواحد من تعییناته بين تعبيتات أخرى. بوصفه «تعيينه الخارجي» الذي يقف 
في تضاد مع داخله. . . الخ » بل على العكس. أن الكم يعني طا من أنماط 
«وجودء الموجود. فالكم يشكل على وجه الدقة كيف ا موجود ف المباشرة ؛ 
ومن حيث أنه مباشر» فهو مقدار حالص» ولهذا يظل مرتبطاً بعلاقة شاملة 
مع الموجود الآخر الذي يوجد كذلك بوصفه مقداراً . وليس «الأمر هنا کا لو 
5 الموجود كان أول الأمر على نحو كيفي ثم أصبح بعد ذلك کمیاء فالانتقال 
من الكيف إلى الكم (ككل انتقال في المنطق) هو استمرار لبية في بنية 
أخرى؛ فالانتقال في الحقيقة هو استمرار بنية أقل عيئية واكتمالاً في بنية أكثر 
عينية واكتمالاً» إنه حركة في قلب كل حاضر مائل من قبل» وينية الاستمرار 
لا تأي لاحقة» ولكنها مائلة في الوقت نفسه مع البنية الأولى المتجاوزةء إثها 
لا تتفتح وتجعل نفسها قابلة للفهم إلا في الحركة». 
ولأن الأمر لا يتعلق هنا بتقديم تفسير كامل للمنطق بل يقف عند إبراز 
. الاتجاهات المنطقية المحددة التي تبدف إلى إقامة والوجود» بوصفه قابلية 
للحركة وطابعاً تاريخياًء فإننا نستطيع أن ثمر على خصائص «الوجوده بوصفه 
كأ ونقتصر على تلخيص نتيجة هذا التحليل . 
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حقة للموجود ولا يستطيع أن يكون أساساً لها. بل على العكس إن تنك 
عرض كل وحدة إغا يحضي في الكم إلى آخحر مدى. ويستعيد الموجود 
الفردي في وجوده التعين الكمي : فكل موسود لا يوجد. إلا داخل وقذر» 
موجود انحر يضفي عليه قدر وجوده» والذي هو بدوره مقدر به. إن علاقة 
التعينات الكمية البسيطة هي الت «تشكل الطبيعة الكيفية للشيء المتعين 
الماديء رك ۳۹۷). إن ما هو مستقل ذاتياء لا تلك اس (يالمعنى 
الرياضي) وجوده في ذاته» أسن وجوده المتعين إلا بالنسبة «إلى أشياء أخرى» 
(f° :‏ 

وتعبين هذا الاستقلال الذاتي «هو إذن بكل بساطة ماثل في مظهر هذا 
السلوك .)4٠”(‏ فلموجود الفردي ينبئق داخل خط عقدي من علاقات 
القذره (41۷) وفي علاقات القدر هذه. يكون كل موجود فردي في قابلية 
لحر که ولأن «محدة القدرء الي تشكل كل موجود فردي لا توجد إلا في 
«الاختلافات الكميةه فإن ضروب الاستقلال الفردية يعاد إدراجها في عداد 
الحالات. حالات هي مع ذلك متغيرة دومء«لأساس حامل»(*”©2 بظل أثناء 





(#) القدْر (كدداة بالألمائية) وعتدهءاة بالفرئسيةء مركب الكيف والكم . 
والكم تعيين خارجي بالنسبة إلى الشيء الذي يعينه على العكس من الكيف. 
فالشيء يکن أن يتغير كمه دون أن يتغير كيفه. ولكن لكل شيء نطاقاً معيناً يظل فيه 
محايداً بالنسية إلى هذا التغيره ثم نأتي نقطة يؤدي تجاوزها إلى تغير الكيفء والنقطة 
التي تبدا التغيرات الكمية عندها تأثيرها في الكيف هي العقدة ومجموعها هو الخط 
العقدي . (د. إمام عبد الفتاح إمام . مصدر سابق ص 1948 ,)9٠١‏ 

م الأساس الحامل : hypokeimenon) substrat‏ اليونانية) هو ما يبقى أثناء التغييبر عند 
أرسطوء وهو يستعملها بمعانٍ مختلفة قد تحني الجوهر الذي تكمن فيه الصغات أو تحمل 
عليه. وقد تعني الشيء العيني باعتباره يمتلك صفات, أو الموضوع الذي يحمل عليه في 
الحكم المنطقي . وعيجل يقول يأن كل علاقة من علاقات القدر التي يتأمس عليها 
الكيف تزول حينا تتغير الكميات متجاوزة ثقطة معينة وصولاً إلى النفي الكامل 
للقدر. وذلك معناه نشوء مجموعة أخرى من علاقات القدر تواصل البقاء حت نقطة 
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البقاء والضياع ممائلاً لذاته في جميع الحالات (478). وذلك لآن الأمر 
الجوهري هنا في هذا التوالي اللامتناهي لسلسلة عقدية تواصل مع ذلك البقاء 
بوصفها وحدةء هر أن عتصراً عائلك «لذاته» يتشكل. ففي كل استمرار 
يظل. . . الموجود هو الذي يستمر ويظل مع ذلك ما يستمر موجوداء إلا أن 
التعبين الفريد الذي يمكن نسبته إلى هذه الوحدة. هو: الأساس الذي يكون 
«الزوال: بالنسبة إليه وجوداء دوهذا الانتقال من الكيني إلى الكمي. 
والعكس. يتحقق على أرضية وحدتهاء ومعنى هذه العملية ليس إلا الوجود 
الاثل هناك. ليس إلا إبراز وتأكيد أن ثمة أساساً حاملاً هو وحدتهياء 
(8؟151). 


وتلك هي «نظرية الوجوده الى يتألف الكتاب الأول من المنطق من 
عرضهاء ويعد انعطافه طويلة يعود «الوجود الخالص» هنا إلى نقطة انطلاقه! 
إنه يعود إلى أشد التعيينات فراغاً وتجريدأء إلى «الوجود» عموماء الذي هو 
«عدم» في الوقت نفسه» وعلى الرغم من ذلك أمن الصحبح أن شيئا لم يتم 


- عقدية أخرى وهكذا إلى ما لا نباية. ولكن تلك هي اللانبائية الرديئة التي يرفضها 

هيجلء ويتبدل با لا تناهيا حقيقيا يظل كا هو خلال العملية كلها. وذلك 
اللانتاهي الحقيقي لا کن أن يوجد في أي تطور منفصل كمي أو كيفي. ولا في 
المرواحة بينهيها. 6 

إن ذلك اللاتناهي الحقيقي يوجد في بعد أعمق لا ينتمىي إلى الظاهر هو ما كان 
يسمى تقليدياً بالاساس الحامل. ويقول هيجل ان انتقال الكيفي والكمي كل متب إلى 
الآخر يقوم على وحدتهيا. وليس معتى هذه العملية إلا وضع اساس حامل (أني 
إظهاره) بحيث يكرن هو وحدتها. 

وعلاقات القدر هي قد أساس حامل واحد بعينه . وبذلك يُرَدْ كل قدر وکل شيء 
يوضع معه إلى حالات. ‏ وليس التغير إلا تغيرأ في الحالة. أما ما يختفي فيرضع 
باعتباره قد بقي کا هو (علم المنطق الجحزء الأرل ص ۳۹۲۔ ۳۹۲۳ ٨1.‏ .۷ بط .٣آ‏ 
Struthers‏ .6 .ا end‏ #منعهنه1) وهذا الأساس الحامل کیا يقول فندلي أبسط وأكثر اتصالاً 
ودواماً من الطح الخغير الظاهر. إنه يتحدد بالسلب فحسب ويكاد أن يكون صفحة 
بيضاء شاغرة لا نعرف عنها شيئاً ددا ولكبا موجودة بمعنى أعمق . 
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کسبه؟ كب؟ آي عودة حقاً إلى البداية. ويكفي أن نتشبث بتتيجة الشوط الذي 
عل النحو التي تظهر بهء وسيتضح حينئذ أنها تقود خطانا إلى ما هو 

5 من ذاتها ومن نتيجتها الخاصة إلى بعل ما يزال متلا بالغمرض ولكنه 
جديد قاماً. 

ونظرية الوجود من حيث إنه مباشرة قد أعطت إلى الوجود السلب 
وئابلية الحركة بوصفهم| بعدين مركزيين. ويشكل الإثنان معأ وحدة بنيوية : 
إن السلب هو أساس قابلية الوجود للحركة. ولا يوجد هذا السلب إلا 
كقابلية للحركة. كا تتيح هذه الوحدة البنيوية للوجود إمكاناً لفهمه بطريقة 
أكثر عينية . 

«الوجود هو عدم الاكتراثء2(*) والحياد المجرد» (۳۸۷) من حيث إنه 
يلغي كل تعين ويعيد إقامته: فالموجود المباشر هو بالمثل وجود مباشر في كل 
تعين. ولكنه ليس عدم اكتراث على غرار السكونء والوجود الخارجي 
البسيط فهذا «الحياد» مزود بقابلية للحركة : 

إنه حياد حينم) يتجاوز وينفي كل تعين حادث» حينما يعود إلى ذاته في 
ذهابه إلى ما بعد كل تعين. ومبذا المعنى. لا يكون الوجود حيادا بسيطاء إنه 
«حياد مطلق؛ «يئوسط ذاته . . . عن طريق نفي كل تعينات الوجود في وحدة 
بسيطة: .)٤۲۷(‏ 

والوجود بوصفه حياداً مطلقاً هو «كل سالب حملة سالية» قابل 
للحركةء أنه علاقة بسيطة لامتناهية بذاتهء تنافر بين عدم الاكتراث وبين 
ذاتهء أنه يرفض ذاته ,)٤۳۸(‏ 

وهذه التعيينات يجب أن تفهم بطريقة شديدة العينية. فوجود الموجود 
كوجود مخض ماثل هناك كمباشرة» هو أيضاً «وجوده على الرغم من كل 
شيء؛ فهو في نفيه على نحودائم لكل تعين يوجد هو فيه ويجده متنافراً معه» 


(#) استواء الطرقين. 
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وفي القائه بعيداً عنه. إغا يواصل حركته ويظل دائ محتفظأ بنفسه. وليس 
الوجود شيئاً غير الوجود الخارجي لهذا النزاع وتسويته ونشوئه. وكانت هذه 
الصياغات ما تزال أكثر إثارة للدهشة وأكثر غراية عند نهاية المجلد الأول من 
الطبعة الأولى من المنطق: «الوجود حياد أو عدم اكتراث يوجد لذاته», 
«وهذا هو ما يعين الوجود المباشر كلا وجودء كعدم» والوجود في ذاته كتعين» 
والوجود هو والسلب البسيط لذاته». إن «وجوده هو عدمه وعدمه هو 
وجوده» . وفي الموسوعة «الوجود المباشر هو السلب الذي يلغي نفسه في 
وجوده كاخمرء تماما مثل الغائه هذا الوجود كاخرء (1۷)). 

وإذا فهمنا هذه الحقيقة بكل ما فيها من جِدة ومَضاءء فإن دائرة الوجود 
المباشر تكون قد تمزقت من داخلها فتلك «اللاه النافية أي هذا السلب الذي 
يكونه الوحود ليست قائمة أبدا في دائر ة المباشرةء فهي تفسها لاا وجود لها 
وليست حاضرة أبداً . هذه «اللا» هي دائ على وجه الدقة الآخر الذي يواجه 
المباشرة» والحضورء أنها ذلك الذي لا يكونه الموجود أبدا من حيث أنه حاضر» 
وما يشكل على الرغم من ذلك وجوده. هذه «اللاء, أي هذا السلب هو 
ا حاضر المباشر الذي تم تجاوزه في كل آن . ووجود الموجود الحاضر يقع إذن 
دائيا في ماض ولكن في ماض هو بقدر معين لا زماني (الجزء ۰۲ وه))ء 
في ماض هو عل الرغم من ذلك حاضر دائي): وهو على وجه الدقة الذي يجعل 
الموجود يوجد . ولا يكون الموجود في كل أن ما هو عليه في حضوره المباشر إلا 
بواسطة الاسترجاع”*2: «والتفكير الذي يفرض نفسه على الفور هو أن هذا 


.7١4 ص‎ .١ بورجو‎ )١( 
(؟) باستئئاء أشارة عكية ترجع الاستشهادات التالية حتى الفقرة (15) إلى الكتابين الثاني‎ - 
والثالث من المنطق (منطق الماهية ومنطى المفهوم المجلدين الثالث والرابع من طبعة‎ 
.7 أوبيه #اطدث 1459 باريس) وترقيم الصفحات فيها متصل وتشير إليها (الجزء‎ 

صض١).‏ 
(©) الاسترجاع Erinnerung‏ بالألمانية. يعني التذكر؛ ولكن هيجل يستخدم المقطع innem‏ في 
الكلمة للدلالة عل «الدخول في» الذات مثلاً أو «مذاخلتهاء. 
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الوجود المحض. . يفترخس | استرجاعاً ودركة, يد الوجود المباشر الماثل هناك 
نفسه بفضله| نقيأ مصفى ف وجود ني حض . (6). وبظاهرة الاسترجاع 
يفتح هيجل عدا جديداً للوجود هو قوام الوجود بوصفه «ماضيا حاضراء 
أصيلا. هو بعد الماهية 

ومن البديبي أن الاسترججاع (همدمعمدمظ) لا صلة له بظاهرة الذاكرة 
السيكولوجية التي نشير إليها اليوم بهذا اأصطلح . إنه مقولة أنطولوجية كليةء 
هي حركة الوجود ذائه. الذي يست ر جم نمه بمقتضى طبيعته الخاصة» (ه). 
إنا «دخحول» الموجود ف ذاته» عودته إلى ذاته ‏ ولكن هذه الحركة ‏ وثلك هي 
النقطة الحاسمة ‏ لا تنجز نفسها الأن ف بعد المباشرة (مشل توسطات 
وضروب سلب الشيء ء المتعين. فهذه جميعاً تتملص متبا). أنها تعود إلى بعد 
جديل 'تڏجل نفسها فيه. بعد الماضي - الحاضر۔ اللازمني للماهية والكل 
السالب. وهو تجل لوجود الموجود المباشرء إنه گل شديد الإيجابية: لان هذا 
السلب ليس شيكاء ولكنه على وجه الدقة ما يظل باقياً في التعينات المتغيرة 
كل ان للوجود الماثل هناك: إذن فكل شيء لم يقل بعد إذا وقفنا عند التغير 
البسيط لكيف إلى آخر. وعند التحول البسيط للكيفي إلى كمي والعكس 
فهناك في الأشياء شيء ما يظل باقياً هو الماهية في المحل الأول (موسوعة 
١‏ ۷ه د ١‏ والإضافة). 

ويجب أن نحاول شرح هذا البعد من الوجود الذي يعرّفه هيجل بأنه 
الماهية. دون اعتبار لما تدل عليه الماهية عادة في الفلسفة. ومن ثم دون اعتبار 
«للمثال» الأفلاطوني. أو للمفهوم أو حتى للماهية التي تحدث عنها هوسرل في 
«أفكار من أجل فينومينولوجيا خالصة» ... الخ. إن هيجل يستنبط مفهومه 
للماهية من تفسير عيني تماماً للوجود كقابلية للحركةء وهذا المفهوم بمنابة 
اكتشاف حقيقي. وهو بالناسبة نفسها تعريف جديد للمقولة الأرسطية في 
الاهية اماع مع 2*00. إن هذا النبات مائل الان هناك كبذرةء ومائل هناك 


(#) المعنى الحرفي للتعبير الأرسطي في اليونانية هو ما يكون للشيء به طبيعته المتعينة) ما 
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كزهرة ومائل هناك كثمرة. ولكنه لا يوجد كبذرة أر زهرة أو ثمرة. ولا يكون 
نباتاً أيضاً حينيا يوجد من ححيث أنه بذرة أو زهرة أو ثمرةء وهو أيضاً ليس 
كل ذلك في آن معاً. وقي بد الحضور المباشر الموجود هناك بأسره - وهو ما 
كان نتيجة للتحليل السابق ‏ لا نصل أبداً إلى وجود هذا الموجود إلا من 
حبث إنه «كلية سالبة: لكل التعينات المباشرة في كل ان. فالنبات يوجد عل 
وجد الدقة هكذاء لا يوجد <بذرة أو زهرة أو ثمرة. بل يوجد على الرغم 
من ذلك فيا لا يكونه» ومعيداء إلى نفسه هذا «السلب». البذرة تصير زهرة 
والزهرة تصير ثمرةء وفي كل هذه الحالات يوجد النبات ضمناً ويواصل البقاء 
ويكون. وقي هذا نجد صيرورته باعتبارها نقطة بدء. ولكي يستطيع النبات 
أن يكون حاضراً في هذه التعينات جميعاً ولكي يستطيع أن يكون نباتاً من 
حيث إله بذرة وزهرة وثمرةء فإن من الواجب أن يكون النبات موجوداً قبل 
كل هذه التعينات الفردية » فالبذرة أيضاً هي أصلا نبات! إن النبات لا يولد 
بكل تأكيد من البذرة» فالزهرة ثم الثمرة:وحدهما هما اللذان يولدان البذرة. 
إن «وجود» النبات إذن عو «ماهية»: وتعريفها الأول في البداية ليس شيا آخر 
غير وما كان عليه الوجود دائياة أي einai»‏ الث «loli‏ „ 
إذا تساءلنا الان عن موضع الماهية في نشوء الموجودء ما استطعنا في 
البداية تحديده إلا بوصنه ماضيا «بوصقه؛ «ماضيا حاضره: 
ففي فعل الكينوئة 2 ثل اللغة «الألانية» بالماهية ۷1 في اسم المفعول 
(ما يسمى بالتصريف الثالث) من هذا الفعل «عهءسعع لأن الماهية هي الوجود 
الماضي ١‏ ولكنه «الوجود الماضي اللازسي» (ه)» ماض لا ' زمني في الحقيقة لأن 
ما كان ماضياً لا يختفي . إنه ليس عدماء آنه موجود حقأ. مالل هناك في كل 
التعينات الحاضرة للموجود «الاستعمال «يتأسسى إذن على ددس صحيح 
= يجعله ما هو عليه متميزأ من شيء أخر. ومن المعروف أن التفرقة بين الجوهر فاو 
والماهية لم تكن واردة عن أرسطر في مقولاته اأمشر. والماهية التي يتحدث عنبا ماركيوز 
هناعي تصور أرسطي وليت عن المقولات أو من لواحفها على وجه الدقة . 
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دقيق لعلاقة الوجود والماهية. بقدر ما نستطيع على نحو أكيد أن نعتبر 
الماعية هي الوجود الماضي. ويجب أيضاً أن نلاحظ في هذا الصدد أن ما 
مضى لم يتم نفيه بالمئل بطريقة مجردة» بل لقد تم تجاوزه فحسب» 
ومن ثم تم الاحتفاظ به» (الموسوعة ١١75 ٠٤۷‏ الإضافة). ويعقب هيجل 
مرة ثانية: حينا أقول إن قيصر ذهب إلى بلاد الغال فإنني لا أزعم نفي 
رحلته إلى بلاد الغال ولكنني أتجاوزها. «فهذا الذهاب فيا مضى إلى بلاد 
الغال؛ ما يزال هناك في قيصر الذي يخوض الحروب ضد بومبي » ون قيصر 
الذي اغتيل وني قيصر اليوم؛. 

إن الحاضر لا يذيب ما كان موجوداً: فا كان في الماضي يمكث في 
الحاضر. ولكن الاثتين على وجه العموم لا يقعان داخل البعد الواحد نفسه. 
إن «الماضي .. الحاضره يشكل بعد حاصا للوجودء بل إنه هو الذي يشكل 
بالنسية إلى الحاضر بعده الحقيقي : 

إن نظرية الماهية بوصفها الواقع الفعلي للماضي - الحاضر هي 
حقاً الموضع هن النسق (من المذهب الميجلي) الذي ينحصر فيه بين 
صفحات كتاب «المنطق» اكتشاف تاريحخية الموجود. 
ومن السمات الميزة أن نظرية الماهية هذه لم تكن موجودة في 

«منطق ييئا»» وأنها لا تبي ء إلا بعد «ظاهريات الروح». وهو أول 

كتاب يقدم الطابع التاريخخي صراحة في التأسيس الأنطولوجي . كنا أن 

مفهوم «الاسترجاع» كذلك لم يكتسب دلالة حاسمة كمقولة أساسية 

للتاريخية إلا في «ظاهريات الروح» وستكون مهمة الحرء الثاني توضيح 

هذه العلاقات . 
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)¥( 
حركة الماعية في ثنائية يَعُدما. 
«أصاس» و «وحدة؟ اللوجود 


إن «الاختلاف المطلى» للوجود الذي كان يعتبر في بعد المباشرة ثنائية 
«الوجود في ذاته» «والوجرد المائل هناك , الوجود في ذائه والآخرية وكان يعتبر 
الأساس الأنطولوجي لكل قابلية للحركة. يتأكد الآن تفاقمه ويكتسب طابعاً 
عينياً في القابلية «الماهوية» للحركة في اختلاف وثنائية بعدين: «الماضي - 
الحاضرء والحاضرء الماهية والوجود المائل هناك «العالم الموجود في ذاته وعالم 
الظواهر». 

وثنائية البعد هذه تعبر عن نفسها بوضوح في تعريفات القابلية الماهوية 
للحركة. فإذا كانت خختصائص الحركية المباشرة «للوجود. والوجود للآخر 
والتحول والاختفاء والانتقال مائلة جميعاً في البُعد الواحد عينه» في مباشرة 
الوجود هناك الحاضرء فإن خصائص الحركية الماهوية تعلن الآن صراحة 
بواسطة تسميتها بدلالة ثنائية البعد: الانعكاسء الظهور في ذاته» الظهور 
للآخرء تمل الذات. وني هذا التضاد «ثنائي البعد» تشكل هذه القابلية 
للحركة الأساس الماهوي والوحدة الماهوية للموجود. 


وسنحاول أن نعيد توضيح علاقة الماهية بالرجود امباشر؛ بالوجود المائل 
هناك. ففيا يتعلق بالوجود الماثل هناك. تكون الماهية دائياً ماضياً منقضياً 
وهي في ألوقت نفسه مع ذلك حاضرة دائ في الوجود المائل هناك. ويتخذ 
هذا التحديد الآن طابعا عينياً على النحو الآتي: الوجود الائل هناك يفترض 
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الماعية في عين الوقت الذي يكون فيه ناتجاً عنها. والماهية لا تصير ماهيةٌ إلا في 
الوجود الماثل هناك حارجهاء وفي الوقت نفسه لا يكون الوجود الاثل هناك ما 
هو عليه إلا من ححيث أنه «يوضع» بواسطة الماهية. فالماهية وحدها هي التي 
تعطيه دواماً وأساساً ووحدة. ولكي نفهم هذه التعيينات والتحديدات» يجب 
علينا اول أن تعرض الطابع العام لقابلية الماهية للحركة» أي للانعكاس. 


إن «الانعكاس» سمة مميزة لقابلية الحركة نفسها التي بوصفها تشوءاً 
موخداء كانت «وجوداً لذاته» في بعد المباشرة: «العلاقة البسيطة بذ اتا في 
التجاوز المباشر للآخرية ولكن عل حين كانت هذه القابلية للحركة في 
دائرة «الوجود» مفتوحة, تنساب في الموجود وتضيم فيه. وكانت انتقالاً غير 
مكترث أو محايداً داخل الآخر. فإن بعد الموجود الذي انبثئق الآن يجعل من 
الانعكاس حركة مغلقة مستقرة في ذاتها )١8(‏ وراجعة كرة أخرى إلى 
ذاتها(* , 


(#) الانمكاس والوضع: 
موقف الماهية هو موقف الانعكاس. ويقول هيجل أنه اختار كلمة من لغة غريبة لبعبر 
عن موقف ظاهر ما قد اغترب عن مباشرته. وهو يوضح معنى الكلمة بأنه بادىء ذي 
بده مرتبط بالضوء بمقدار ما يقابل في اتتشاره المستقيم سطحاً عاكاً يرتد منه. إذن 
لدينا شيء قد تضاعف, فاولاً هناك شيء ما عباشر له وجوده ثم ثانياً هناك الشيء 
نفسه بوصفه متوسطأً أو موضوعاً ءءاعاءءء0. ويلعب هيجل عل ازدواج معنى الكلمة 
في اللغة الالانية (وغيرها ولكن ليس في اللغة العربية) للتعبير: أيضاً عن عملية إمعان 
التفكير (الرويّة). ففي تلك العملية لا ترى الأشياء كا تظهر على الطخ بل في سياق 
وارتباط لم يكن شديد الوضوح أمام النظرة الأول . فالتفكير لا يترك الأشياء في 
عباشرتباء بل يراها وقد دحل عليها التوسط (الاعتماد المتبادل)؛ وقد توسطتها أشياء 
أخرى وأصبحت أساساً ها. والعلاقة بين الاتعكاس والاهية هي أن ماهية أي شيء 
تقيض لا يقدمه للنظرة المباشرة. فلماهية تقع وراء أو بين أطواء السطح الظاهر 
الماشر. ولا يمكن الوصول إليها إلا بالنفاذ إلى ما وراء السطح . وهذا النفاذ انعكاس. 
والأشياء التي يتم النفاذ إليها أشياء تستنتج أو يدخل عليها التوسط أي توضع وليست 
معطاة. فالوجود المباشر للأشياء يبدو كما لو كان ستاراً أو «غلافاء تختبىء الاهية خلفه. ي 
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و تعد الآخرية (وسيكون هناك مكان للإشارة إليها) إلا «افتراضاً 
مسبقأه (مصادرة): «ووضعاً» للماهية» فهي تدخ إذن في علاقة وثيقة 
وضرورية مع الماهية . 

ويفتح الموجود نفسه هذا الإمكان للاستقرار داخل ذاتهء في عملية 
استرجاع نفه من الوجود لمائل هناك الذي كانه إلى الماهيةء في تقديم 
ماضيه - الحاضر باعتباره أرضية حقيقية «لوجوده» ولكن الاهية كما صارت 
إليه هناء لا تكرن ما هي عليه بواسطة سلب غريب عليهاء بل بواسطة 
سلبها الخاصء وهو حركة الوجود اللامتناهية» (1). ومن الآن فصاعداً لن 
تفقد هذه الحركة نفها في الآخر بل ستنغلق على نفسهاء لأنه يوجد الآن قي 
والماضي - الحاضر»ء وهو الحاضر دائيأء بعد يمكن فيه أن تشكل «عطة» من 
هذا النوع» تجعل ووحدة» الموجود ممكتة. إنه تعيين الماهية الذي «يبقى على 
هذا النحو داخل هذه الوحدةء وهو ليس صيرورة ولا انتقالاء كا أن 
التعيينات ليست أخرّ بما هو كذلك. وليست علاقات بأخر» (۷). وهذا 
يتحدث هيجل عيا في الانعكاس من «مساواة للذات» (8؟): يبدا توسط 
التعينات كل مرة دائيأ من «الماهية» نفسها ‏ «فالحركة بقدر ما تتقدم تثوب 


د وهيجل بعد ذلك يستخدم الاتعكاس بعنى العلاقة والإضافة. فالشيء حينا يدرك 
العكاسياً إغا يدرك في علاقته بشيء آخر أو بذاته. والنمط الانعكاسي للإدراك يدرك 
الأشياء في داخل أزواج (ثنائية): إنه غط من التضايف. 

إن فكرة الماهية أو الأساس الحامل: 
)١(‏ نظرة عميقة ترى الاشياء في علاقاتها بالأشياء الأخرى لا في الانعزال المدمر 
لمعتاها , 
(؟) إن الطبيعة الأعمل للأشياء هي طبيعة زوج من الأفكار المتضايفة في تقابل مع 
المباشرء غير الماهوي . أما فعل الوضع 5:2٤١‏ عند هيجل فهو ما يفعله شعاع يكشف 
التعلق والإناطة حينم يعود الفكر إلى طرفه الآخر. فالمعلول عثلا يضع العلة ويمكن 
فهم فعل «الوضم؛ عند هيجل بأن معناه يتطلب ويستنبم ويستلزم ويشير. 

(أنظر اا۴ .لا .ل مصدر سابق بالانجليزية ص 188). 
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مباشرة إلى ذاتهاه  )7١(‏ إن الماهية نفها دائياً» أو بالأحرى الحركة نفسهاء 
بوصفها ماهية هي التي تضع دائ التعينات بالنبة إلى تفسهاء وتنسب نفسها 
إليها وتحدد وضعها «بالنبة إلى ذاتها... رفي الماهية لم يعد هناك انتقالء 
هناك علاقة فقط... لم يعد هنا آخر حقيقي «بل تنوع (نغاير) فحسب»» 
علاقة الواحد باخرَهٍ هو و (موسوعة, الجزء الأول. 845 8 111 إضافة) . 

وكيف تتشكل وحدة الماهية كل أن على نحو عيني؟ الحق أننا حتى هذه 
النقطة لم نقم إلا بتحديد نطاق الأرضية العامة التي تستطيع عليها مثل هذه 
الوحدة أن تشكل إمكانها؛ أرضية الماهية الماضية التي تظل دائ حاضرة . 
ولكن كل ماهية هي ماهية متعيئة (ماهوبة) ووحلتها هي وحدة متعينة» 
فكيف يشكل الانعكاس بوصفه حركية الماهية وحدته المتعينة؟ ولكى يجيب 
هيجل عن هذا الؤال قدّم في الوقت نفسه تفسيراً لعلاقة الماهية بالوجود 
المنعين أو المائل هناك. التي أشرنا إليها فيا سبق فالماهية هي دائياً ماهية 
وجود مٹعین مائل هناك . إنها هي ذاتها ليست إلا الوجود المتعين المائل هناك 
مُسْتْرجَعاً » منطوياً على نفسه. 

وعلى هذه الدرجة من القرب كان له في البداية وجوده المتعين المأثل 
هناك باعتباره متجاوزا. غير ما هري : ولیس ذلك «ببساطةوجوداً 
هناك غير ماهوي . إنه المباشر ملطخاً (ملوثا) بالعدم في ذاته ولذاته انه 
اختلاط والتباسء إنه ظاهره .)١١(‏ وهكذا يكون الوجود المائل هناك 
بالنبة إلى الماهية ما هو عدم وفي ذاته ولذاته»لأن هذا الوجود الماثل هناك يجد 
«سندة» على وجه الدقة. وهو الند الذي يكون ما هو عليه بفضله. في 
الماهية لا في ذانه , 

ومع ذلك. لا يجب بأي حال فهم ما سبق باعتباره نزعة مبتذلة. 
نقول بآن الظاهر لا حقيقة فيه. كا لو أن «الوجوده بكر على 
الوجود المباشر. فهو باعتباره ظاهرأء أي لا ماهية. ليس عدماً محضأ. أنه 
ماثل هناك وهر في الحقيقة لم ينحلء ولكنه يبلغ من الضالة ‏ كا سنرى 
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فور قدرا بعل هنه «فْرَضاً مسبقأ» للماهية. ويجعله من جانب آخر حتفظاً 
به بواسطة الماهية نقسها في وجودها المائل. وهناك : فالماهية توجد حينما تكون 
في لا ماهيتها ومعها. إن الظاهر هو الماهية نفسها في تعين الوجود «إنه الظاهر 
في ذاته ۽ ظاهر الماهية نفسهاه .)١4(‏ وحينا يبدو أن نزعة رقض الظاهر لا 
مئاص من أن تفرض تفيهاء ء فإن المسيرة الميجلية تفصح عن طابعها اليني 
بأعلى درجة من الاكتمال: إن الوجود المباشر الماثل هناك لم يُلْْ أبدا, ول 
سحب من التداول» بل لقد اندمج بكل مباشرته في حضن الماهية. دون أن 
ينحل فيها. إنه بقى ماثلا مناك عينيا بالكامل. وانطلاقا على وجه الدقة من 
الحفاظ على هذه الوحدة المتناحرة: وحدة الماهية والوجود المائل هناك 
ستتطور حركية الماهية , 

إن حركية الماعية ستعثر دائيً في الوجود المباشر المائل هناك في كل ان على 
وجودها «السابق: الذي كان مائل هناك والذي يجب عليها أن تجمع شتاته؛ 
کا يهب أن ستخلص نقسها منه» فالوجود المائل هناك هو انتراضها المسق . 
الذي عنه تصدر هذه الماهية: (14) إن الانعكاس يسير متخطياً هذا الموجود 
المباشر الاثل هناك؛ الذي هو معطى من قبل. قي كل أنء ولكنه لكي 
يستطيع وضعه في علاقة معه كماهية؛ ولكي يستطيع أن يرتبط به وأن حمله 
داخله . فإن الانعكاس يجب دائياً أن يكون قد ذهب إلى ما بعد الموجود المباشر 
الماثل هناكء فعلى هذا النحو وحده يستطيع تجاوزه والعودة إلى نفسه مع ما تم 
تجاوزه لكي يمتفظ به في صلة وثيقة «دفالانعكاس يجد إذن موجودا مباشرا 
يتخطاه. ويكون بمثابة عودن (المصدر نفسه). ولكي يستطيع الثبات كزهرة 
أن يكون نباتاء ولكي يكن للزهرة أن ترتسم في صميم وجود النبات فإن ` 
النبات كزهرة ينبغى أن بكون قد ذهب إلى ما هو أبعد من الزهرة وأن يكون 
أكثر من الزهرةء | إذ ينبغي أن يكون أصلا ثمرة المستقبل, لأنه كان دائ تلك 
الزهرة طوال الوقت. 

ومع ذلك فليس ما سبق إلا تشخصياً أولاً لحركة الانعكاس وإلا وصفا 
جرئياً لعمله. أما الحقيقة الأساسية قهي ما يلي: 
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إن الموجود المباشر المائل هناك لا يصير ما هو عليه إلا في الذهاب إلى ما 
وراء وجوده هذا کا أنه ف علي تهجاو زه وإعادة توجهه نحو دائرة الماهية 
وحدهما يتلقى حقا «تحديدا لموضعهه. تحديدا ماهوياء ويظل محتفظا به وفهذا 
الذي كان موجوداً ما هناك لا يدخل قي صيرورته إلا بمقدار ما يتم التخلٍ 
عنه. إن الذهاب إلى ما وراء المباشر هو وصول إليه» 0 ودون ما 
الانطلاق والتجاوز لن يكون كل يقين مباشر للموجود ‏ إلا حالة عابرة غير 
مكترئة من مادة تستبقي تفسها في حياد غير مكترثٍ داخل تنوعها (تغايرها) 
الدائم. أما إذا أصبح الموجود المائل هناك موجوداً فعلياء فلن يعثر عل 
وجوده إلا بفضل حركة الانعكاس التي تلغي الوجود المباشرء المائل هناك 
وتمضي إلى ما هو أبعد منه. 


فالوجود المائل, هناك المتعين ليس اتعينا ماهوياً لا يقل تغيرأه. ولیس 
«وجوداً فعلياً متصلا» إلا بوصفه «وجوداً موضرعاف موضوعاً بواسطة حركة 
المأهية . 


وهكذا يمر وجود الوجود المباشر بتعيين أول . فالوجود الماثل هناك ليس 
إلا وجوداً قد وضعء وهذا هو هيد ماهية الوجود المتعين الماثل هناك .)۲١(‏ 


فأرضيّة الوجود المائل هناك هي الماهية. (اأصدر نفسه) ومساواة 
الانعكاس لنفسه «تعطيه وجودا باقيا (قواماً)» .)۲١(‏ (وهذا اللفظ الأخيرء 


وفي هذه الحركة من الإفلات من الذات والرجوع إليهاء ليس الوجود 
الباقي (الدائم) للوجود المباشر الماثل هناك وحده هو الذي سيتشكل . فالماهية 
بدورها تتشكل هنا. ولأن صيرورة الماهية لا تكون إلا في هذه الحركة. فلن 
تود الماهية إلا فيها. إن تخطي المباشر لا يتحقق إل بصحبته. وعردة الباشر 
وحدها هي دوصول .الماهية إلى ذاتبا؛ الوجرد البدبط المساوي لذّاته: (8او 
.)٠‏ فالماهية «لا تأوي إلى ذاتها» إلا من حيث إا تسلك هكذا على الوجه 


Nf 


الحقيق اء .)١4(‏ والماهية لا تمتلك هذه الحركة داخلها. . بل إا هى هذه 
الحركة ذاتها. .(1۸). ْ 

ولكن حركة هذه الماهية ستكون على هذا النحو متميزة بوصفها حركة 
ذاتية منغلقة على ذاتباء فتشكل الوحدة الفعلية. والحركة الصادرة عن ذاتها» 
(:9). لأن المباشر الموجود مسبقاً الذي تبدأ معه الحركة ليس إلا ما قامت 
ھی نفسها بوضعه إنه ليس إلا وظاهر البداية» (19). وأينا يصل فلن يكون 
أبدا إلا نفسه» (۷۸). 

فالماهية لا توجد أبداً خارج هذه الحركة» وهذه الحركة نفسها مرتبطة 
وفقاً لوجودها بالوجود المباشر الماثل هناك أو بالأحرى ليت المباشرة إلا هذه 
الحركة ذاتها .)٠١(‏ وليس معنى ذلك أن هذين البعدين ينطبقان من جديد 
(وسنجد مناسبة للنظر في امتدادات ثنائيتهما) » بل معنى ذلك آنا ليسا عالمين 
مستقلين لذاتهما. وموضوعين في انعزال ثم يدخلان آخر الأمر في علاقةء 
ولكنبها بُعْدان للوجود يوجدان مئذ البداية وقد توقف أحدهما على الآخر تبعاأ 
لوجودهماء ولا يمتلكان وجردا إلا متعانئقين معاء ولا يتحركان إلا داخل 
وحدتهها الممزقة , 

إن فهم الماهية بوصفها حركة ذاتية وفهم وحدة بعدي الماهية والوجود 
الماثل هناك داحل كل موحد الحركة شاملة (تتميز أولاً بمقولات الاسترجاع 
(المداخلة العودة إلى داخغل الذات) امہ ہا - 8 والفرض 
702551 . وقعل الوضع 0ع2ء5) هو وحده الذي مجعل من الممكن 
تعقل نشوء الموجود الذي يبسطه كتاب المنطق: كيف يستطيع الموجود أن 


)١(‏ عرف هيجل التطابق التام بين الماهية وحركتها بوصفها الصعوبة الحقة التي توجد في 
عرض هذا البعد. الماهية بجا هى كذلك وانعكاسيا شىء واحذه ولا تتميز من حركة ` 
هذا الانعكاس نفسها. وهذا الوضع يمعل من الصعب وصف الانعكاس بصفة عامة. 
فلن ويمكن القول إن الماهية تعرد إلى ذاتهاء وأن الماهية شف عن نفسهاه خلال ذاتها 
لأنها توجد قبل حركتها ولا فيها ولأنه ليس هذه الحركة أساس تفض مكئونا عليه. 
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وينتثل» من الوجود الماشل هناك إلى الماهية. ومن الماهية إلى الوجود 
الخارجى .. الخ وبغير ذلك ستتعاقب هذه الانتقالات لد ى الموجود سیه 
الذي يظل مطابقاً لنفسه. وبحيث يكون إن جاز القول - وا داخل اقتران 
زمني أعلى لحركة متصلة تضمها “نيعا . وني الوقت نفسه الذي يوجد فيه 
الموجود مائلا هناك على نحو مباشرء فإنه يسترجع ذاته في ماهيتها, وقي عين 
الوقت الذي ينعكس فيه على نفسه. فإنه يبقى موجوداً مائل وهناك على نحو 
ماشره بينا يدخل انطلاقا من الماهية إلى الوجود الخارجى . ولا يكف عن 
الوجود دال ثنائية بُعْدَي الوجود المائل هناك والماهية. وعلى هذه الواقعة 
تناسس اللازمانية الخاصة بالنشوء في كتاب المنطق (وسنعود إلى ذلك فا 
بعد) . 

بيد أن تعبيتات الماهية باعتبارها «هوية» و اساسا قد تم وضعها من 
قبل بمجرد أن شخص «يجل الاذكاس بأنه قابلية للحركة وذسّره انطلاقاً 
مها وحدها. رفي هذا الصدد ببب ملاحظة أن الحوية والأساس يظهران 
وسطٍ والتعيينات المحضة للانعكاس»؛ ففي المنطق ما يرال والأساس» يشغل 
وضعاً وسطأ بين الماعية بوصفها كذلك» وين تجلي الماهية. وهو في 
الموسوعتين يقف ظاهرياً على قدم المساواة مع تعيينات الانعكاس الأخرى. 
ومع هذه التعيينات اسنظل إذن داحل بعد «الماضي ‏ الحاضره الذي لا 
ينقطع . وبذلك تستقر الحوية الماهوية مع أساس الموجود الباشر داخل 
الماضي ‏ الخحاضر. انعلا منه ومنه تق ويب دای أن «يظهر؛ الموجود مبرراً 
مؤسسا. 

وليست «الموية الماهوية» شيعا آخر غير مسناواة الانعكاس لذاته مساواة 
محضة » وقد سبق أن وصفناها فيا سبق -؛ «الإنتاج المحض خارج ذاته وفي 
ذاته نفسهاو. وبذا القدر فهو ما يزال بصفة عامة الماهية نفها 719 وما بعدها) 
وتتاكد هذه اموي في الاختلاف. وهي في مواجهته تعقد قي ذاتها صلة با لا 
تكونه. وهي دائياً ليست إلا هوية تنج ذاعها بذاتباء إلا وحدة لا تكون إلا 
حينها تضع سابها وتتجاوزه. إن الاختلاف المطلق (۳۸) يغوص حتى أعماق 
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ال هوية الماهوية. فالماهية هي» على وجه ماء صفة للتعين المباشرء وهي دائيا 
صقة موجودة من قبل للموجود المائل هناك وهي ٤‏ تخطيها نطاقه , ولي 
جاو زه وف جعلها منه وجودا ‏ موضوعا لن تصير «ماهية متعينة» فحصسب 
بل ستصير هي أيضا وجودا موضوعاء وجودا تسري فيه الصيرورة (صائرا). 
فالحوية الماهوية هي على نحو أدق وإتجاب» ولكنه إيجاب لا يوجد إلا في تضادٌ 
مع سلب» إنها وجود - موضوع بالنسبة إلى آخر يشارك في تكوين وجودها 
الموجب . وتحمل الماهية داخلها التناقض المطلق ‏ وهي لا توجد في الخارج إلذ 
بواسطة التضاد مع تجن «موجود من قیل؛ تنفيه وتتجاوزه في ذاتباء ولکنہا ي 
الوقت نفسه لا تتجاوز إلا إمكاتها الخاص ف الوجودء إنبا تصبح هي ذاتبا 
منفيةء لا كماهية بصفة عامة دوا شك بل من حيث إنها ماهية «محضةه 
مستقلة ذاتياً متميزة من الوجود المائل هناك من حيث أنه قد وضع . 
ومعنى ذلك أن الماهية لم تصر واقعية (على نحو مجرد) إلا بواسطة هذا 
السلب (النفي). إنها في تقَوّضها تجد أساسها! فالنبات يوجد حينما يتجاوز طورا 
بعد طور البذرة والزهرة والثمرة. وحينا لا يكون الواحدة منها أو الأخرى 
البذرة فالزهرة ‏ فالثمرة فحسب! فهو لا يمتلك وجوداً خارج أو إلى جانب 
البذرة والزهرة أو الثمرة» كبا أنه ليس مقصوراً على أن يكون البذرة المباشرة 
والزهرة المباشرة والثمرة المباشرة› بل يوجد من حيث إنه بذرة ومن حيث إنه 
زهرة ومن حيث إنه ثمرة؛ إنه لا ويتبئق» في هذه التعينات» بل إنه بالأحرى 
يوجد فيها (ينتظم فيها «كماهية») لا على نحو بسيط بوصفه جوانيتها 
وأساسها الحامل الميتافيزيقي . إنها لا توجد إلا كعلاقة مساوية دائ) لنفسها 
بين هذه التعينات وين نشوئها الأصيل ء ہا تتوسط هذه التمينات وتحويها 
باعتيارها سلوكا ثابتا بالنسبة إليها. فالوجود بعين الماهية ينشأ باعتباره سلوكا 
يظل مطابقاً لذاته في كل تعين من التعينات العارضة. وهذه القضية توحد 
جميع التعريفات الى قدمها هيجل للماهية: ‏ قابلية للحركة (صيرورة - 
ووجود تسري فيه الصيرورة) -.صدور عن . ..» ذهاب الى ما وراء. . 
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وعودة إلى الذات. ماواة للذات في حركية الحوية حمل للتناقض وإلغاء له 
(إيجاب وسلب). 
وهكذا فليس نمض الماهية المحضة إلا حصولاً على أساس للوجود 
الواقعي تتبريرأ للوجود الخارجي . والماهية في حركيتها الحقة» بوصفها 
اساسا : تقضي ابتداءًٌ من ذاتها إلى الواقع المجرد المجرد (181اع۴۸. وهي حيتها 
تفضي إلى هناك توجد. . . . «إن الماهية تتعين باعتبارها أساساً» (۷۳)(). 


ولیس الأساس شيئاً آخر غير الماهية ولكنه الماهية حينا توضع باعتبارها 
كلا - (الموسوعة 2١0078‏ (الماهية باعتبارها أساساً هي وجود- قد وضع › 
وجود صائر) (11) وهي تظهر في التعين الموجود قبلا كل أن وتستعيد هذا 
السلب داخلها ولكنها لا تستهدف إلا أن تدع ما تمثلته يفلت منباء وأن تجعله 
یتکون» فحركيتها تالف من وضع نقسها على ما هي عليه في ذاتهاء 
وتعيين تفسهاء (/9). ون ثم فالتعيين الذاتي للماهية هو التجاوز والتمثل. 
ودفع كل تعين موجود قا 7 النشوع. إنها وماهية ليست صادرة عن شيء 
انحر بل ماهية مطابقة لذاها في سلبهاء (المصدر نفسه) . وکا أشرنا من قبل 
فإن التوسط بين الماهية وبين ذاتها لم يعد الآن دتوسطأ عضا بصفة عامة بل 
تو طا واقعياء (5/). إنه يؤسس ويسمح بنشوء «الشيءه الواقعي » الشيء 
الذي يوجد بالفعل على نحو واقعي . 

ولنجمل في إيجاز التعيينات الرئيسية التي استنبطها هيجل للأساس - إن 
طابعها الجوهري المشترك هو محايثة (بطون) الأساس في الموجود ذاته (ومن 
الآن فصاعداً لن يعود في الموجود المياشر المائل هتاك بل في الموجود الذي هو 


(#) الأساس 0نم هو الماهية في داخليتها الحقة. وهو وحدة الطوية والاختلاف. وحدة 
تستبني التمييز بينبهاء وتبرز الاعتماد المطلق بين الأضدادء وتوقف وجود كل ضد على 
وجود الآخر. 

.۲۲۱ بورجوا. ص‎ )١( 
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بالماهية قابل المحركة ومحتفظ به في ذاتهء في والشيء: الفعلي). ووجود 
الأساس كنشوء للشيء نفسهء فالماهية هي أساس س الموجودء ومساواة 
الانعكاس مساواة ثابتة لنفسه. وأساس علاقة التعينات المتغايرة با «ينتظم في 
ماهية خلال جيم هذه التعيينات, ويجعله ينثا حارج عنصر هذه الماهية»(*2. فيا 
قد وضع من قبل يشع نفسه (ولأن هيجل يعرف بوجه عام الماهية بالحركةء 
بالنشاط المطلق وبالحركة الذاتية ‏ أنظر ص ص ۲۹ و۷ و 54و ٤۸ر‏ 
8 ) فمن الممكن بل من الضروري فهم الماهية كمد نشيط فعال. وفهمها 
دائ] باعتيارها «صيرورة ماهية»» وَإِث تجريداً سطحياً هو وحده الذي يسمح 
بالتفرقة بين الأساس بوصفه «فاعدة مطابقة لذاتها وبين الشيء نفه ذي 
الوجود الخارجي المتعين بوصقه مشكلاى أو «صورة» ويجعحل من الماهية 
أساساً حاملا مطايقاً لذاته أو دمادة» بالتقابل مع الشكل (الصورة) المتغير 
والمؤقت للموجود. والحق أن المسألة تتعلق بنشوء (بتكوين) واحد بعينه» 
«بانعكاس واحد يؤلف الاهية بوصفها تلك القاعدة البيطة التي بيقى 
الشكل متضمنا فيهاء (۷۹)؛ إن مسألة معرفة كيف تنضاف الصورة إلى 
ا لماهية لا تضع نفها إذن «لأن» للصورة. . . وفقا لحويتها الحقة ماهية, تاا 
مثلا أن للماهية وفقاً لطبيعتها السالبة صورة مطلقة» (۷۹). فليس للموجود 
من أساس» فهذا الأساس لا يوجد أبدا إلا في عِلية نشوء (تكوين) الشيء 
نفسهء إن الأساس ليس إلا وتبريرا وتشييداء . 


وكل موجود مباشر ماثل هناك ليس إلا وشرطأ» فحسب وشرطا ماهيته 
الخاصةء فالوجود الائل هناك في ذاته لا يوجد في الخارج إلا في تجاوز 
مباشرته» في تقوضه. والوجود ليس في مجموعه إلا صيرورته ماهية» وطبيعته 
الماهوية هي أن يضع نفسهء وأن مجعل نفسه هوية. وبالتالي فإن تعيينات مثل 
صورة الوجود الذي يوضع والوجود في ذاته المطابق لذاته. أي الصورة التي 


(#) العنصر 517606 وول هنا كا يلاحظ المترجم الفرنسي لظاهريات الروح له معنى الوسط 
أو الدائرة ويشاركه المترجم الانجليزي بيلي مان8 هذا الرأي . 


تجعل من الوجود الباشر المأثل هناك شرطأًء ليست تعيينات خحارجية إذن 
بالنسبة إليهء بل إنها هي ذلك الانعكاس نقسه )٠١8(‏ فالأساس تعيين 
أنطولوجي للموجود؛ فعلي للشيء نفشه .)١١1(‏ فيا يؤلف وجود الموجود 
هو قي ذاته و ذاته تقض وتأسيس ما هو عليه كل آنِ تبعاً لما هو عليه في 
«الماضي - الحاضر». 

وهكذا يتعمق تعين جديد للوجود ذاته. ويصدر هذا التعيين عن 
التفتح المكتمل لبعد «الماضي ‏ الحاضرء إنه الوجود الخارجي7*) بوصفه 
وجودا ماهوياً «منبثقاً من الماهيةء وسيحاول الفصل القادم أن يفسره. ويكفي 
أن نشير هنا مرة ثانية إلى أن هيجل عرف حركية الماهية في كل خصائصها 
بوصفها دفعلاه ونشاطأء(١).‏ وأمامنا هنا تحديدان دقيقان لما أهمية قصوى: 
فمن ناحية يدل «الفعل» و«النشاط: على مستوى أعل من تكثيف حركية 
الموجود وذلك وفقاً لامتلاك الموجود طابع الذات. والنشاط هو حركة قد تم 
احتواؤها والإمساك بها واعتبرت موضوعاً لحفاظ معين. إنها لم تعد حركية 
تنتمي إلى النشوء الباشر لبعد الوجود المائل هناك بل حركية دخل عليها 
الترسط. تنعكس على ذاتهاء وتأوي إلى ذاتها: فالوجود هو الآن وحدةٌ في 


ر#) الوجود الخارجي مدع كلد : 
هو وجود الأشياء المتعيئة داخل شبكة العلاقات أو نس العلاقات التي هي العالم. أي 
جزء من العام يرتبط بعلاقات متبادلة مع الأجزاء الأخرى وليس هو الوجود المحض» 
فهو وجود بمتلك أساساء وأساسه موجود آخر يمتلك بدوره أساسه في موجود ثالث 
وهكذا دواليك. فالوجود الخارجي ممتلك أماسه خارجه. 
وهو متميز من الوجود الفعلٍ انالا الذي هو ووحدة هذا الوجود الخارجي 
والماهية». فالوجود الفعلي كل وَل إلى هوية مع أجزاته» وقوة وصنت إلى تعبير كامل 
عنبها في تجلياتهاء وداحل صار خارجياً. 
وعلى الرغم من شيرع ترجمة «الوجود الخارجي » بالوجود الفعلي فقد آثرنا التمييز 
بينبياء لأن مقولة «الفعله الميجلية أغنى كثيراً من الوجود في شبكة علاقات العالم. 
)١(‏ سنوضح في الحزء الثاني أصل هذه المقولات في المفهوم الأنطولوجي للحياة. 
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مستوى الماهية. ووحدة ذات أساس. ولكن من المؤكد من ناحية أتخرى أنه 
ليس من قبيل المصادفة أن يستدعي «الفعل»ء والنشاط (الكلمة اليونانية 
(Poiein‏ بمعبى ينتج إنتاجا ٠‏ فال نتاج كمقولة أنطولوجية تضع الموجود بوصفه 
وجوداً قد صلع صنعاء وجوداً يسير في طريق الإنجازء وکا إنجازه , 


وليس معنى ذلك أنه مصنرع على أي نحو منذ البداية بواسطة الحر» أو 
أنمجزه الإنسان, بل على العكس إند ينتج ذاته بدءا من داك وداخل ذاته, 


MY 
الوجود باعتباره وجودا خار حا “تلدع )فلالا‎ 


بالوصول إلى تعيين الأساس بوصفه نشوءا محايثاً في الموجود نفسه» 

وبوصفه تأسيساً لذاته» نبلغ مرة ثانية بعد «الوجوده المباشر. فالماهية وهي 
تؤسس ذاتها تعطي نفها التعين الذي سبق أن وجدته ما هناك على نحو 

مباشرء وهذا «الباشره الحديد وهو الوجود وقد أعادت الماهية تشكيله» اش 
ما سبق). وهو دمن ثم موجود وهوية للماهية مع ذاتها كأساس في أن معأه 
(4) ولم يعد هذا الموجود البتة الوجود الأول. الباشر المائل هناك إنه 
موجود «خارج» و «صادره عن ماهيته في كل آنِ. وليس مصادفة أن نجد هنا 
من جديد في لحظة إعادة إدخال بعد «الوجود»ء وائيثاق الشيء في الوجود 
المخارجي (؟١١‏ وما بعدها). الخصائص الجوهرية التي كانت منذ زمن قريب 
تقح بعد الماضي ‏ الحاضر بوصفه «ماضباً لا زنياه «الوجود خارج من 
و والاسترجاع». 

ويضاف الآن فعل الك بوصفه دالا على الماضي «(الموسوعة 0۷۸ . 
الجزء الأول ۴۳۸۲ء 5 6 ؟١),‏ 1 

وكل تعيينات الوجودء كوجود خارجى. هى أولاً مستخلصة من 
الماضي الخاضرء مأخوذ باعتياره بُعْد الموجود في مستوى الماهية. ولم يكن 
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تأسيس الموجود شيثاً آخر غير وضع ما كانه دائيأ من قبل» وكان بوصفه 
كذلك» النشوء المحض للموجود نفسه «والشيء الفعلي في صيرورته التي 
تجعله يوضعء. إنما ينبثق فحسبء انه يخرج بباطة كاملة إلى الوجود 
الخارجي ؛ تلك عي حركة الشيء ء المحضة نحو نفسه»م .)١15(‏ دإن الشيء 
ينتفصل عن الأساس. وهو لا یتاس ار يوضع بواسطته کا لو كان سيظل 
واقعاً تحت سطوته» بل إن وضعه هو الحركة التي ينتزع بها نفسه ويصل بها 
إلى نفسه. واختفاء هذا الأساس )١18(‏ ولا شيء يظل واقعا تحت سطوة 
الأساس. «فالماهية ليس ها وجود متقل»6. إلى جانب «الموجودات 
الخارجية», أو «الأشياء»» ولكنبا لا توجد أبداً إلا يوصفهاء اوجوداً كلياً 
مستخلصاً من السلبية والْجوانيق» إنها توجد «ملقاة في برانية الوجود (115) 
إا تب وتكشف وتجل لذاتهاء فالماهية يجب أن تظهر )1١۷(‏ وها نحن أولاءٍ 
مرة ثائية داخخل بعد الأشياء. المتكثرة الخارجيةء ولكنها مع ذلك لم يعد كل 
منپا من الآن فصاعداً وشيئاً ما» بسيطأ تنغیر كيفياته دونما انقطاع بل وحدة 
عينية تشكل كلاء وحدة ذات أساسء محتفظة بنفها. 


ووجود هذه الأشياء وجوداً تخارجياً جد الآن تعيينه التام بوصةه وجوداً 
خارجياً وان نط هذا الوجود هو والظاهر». وبتعيين الوجود كوجود نحارجي 
ْف «حقيقة الوجود» للمرة الأولى بالعنى الصحيح ع » فالموجود لا يوجد 
كوجود مباشر ماثل هناك» بل يوجد وجوداً خارجياً. «وكل ما يوجدء إنما 
يوجد في الخارج» (115). إن حقيقة الوجود هي أن يوجد لا بوصفه مباشراً 
أول» بل بوصفه ماهية ولدت من المباشرة. والمركز الحقيقي أو الوسط الذي 
يدعم ويؤسس المورجود إغا يقوم ف الماضي » في «الماضي الحاضر». إل 
مصطلح الوجود الخارجي (المشتق من ©6:و1«ظ اللاتينية بمعنى الخروج من 


شيء ما) يدل على وجرد قد اتطلق متحرراً (الموسوعة الجزء الأول» 
ووه 8 ۳ا إضافة) . 


ولكي يستطيع الموجود أن يوجد وجوداً خارجياً بصفة عامةء أي لكي 
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يستطيع أن يؤسس نفسه وأن يوجد داخل الوحدة المؤسسة الخاصة بالماهية؛ 
يجب أن يكون الموجود موجوداً من قبل» وأن تكون له ماهية. فحقيقة وجوده 
مائلة وراءه دائمأء إنه يسبق في كل آن حقيقته الأصيلة: إنه مضي إلى ما وراء 
ذاته: ۾ فالشيء يوجد قبل أن يوجد وجوداً خارجيأه (0154). 


وهذا الموقف الذي يجعل التعيين الأنطولوجي للتاريخية في دائرة الأشياء 
الموجودة في الخارج تعييناً بادياً للأنظار جد تعبيراً غينياً عنه في ظاهرة 
«الشيئية» كا نلتقي بها في الخبرة اليومية. 


ففى المباشر تظهر الكثرة المائلة من التعيتات الحادئة (الصفات) محتضنة 
ومصونة بواسطة «الشيئية:. فهي بوصفها القاعدة (الأساس) مطابقة لنفسها 
وتبقى متصلة من خلال تغير تعيناتهاء كا أن الموجود في التجربة المعتادة لا 
يكون بالنسبة إلينا شيئا ما يختفي مع صفاته» ولكنه شيء يمتلك صفاتا. وإذا 
فهمنا الشيء الآن منفصلاً عن صفاته المتغيرة التي يظهر بها «كشيء ء في 
ذاته»: بالمعنى الشات ۽ كشيء ما مستقل يبقى تجا في كل أن «وراءة 
الموجودى فإننا نكون قد قمنا بتجريد «للأساس» أو وللقاعدة: وهو تجريد لا 
مبرر له من الناحية الأنطولوجية, با أن من الؤكد إن الأساس لا يبقى من 
حيث هو قاعدة مطابقة لذاتها «وراء» أو تحت الموجود بل هو ملقى به دائ في 
برانية الوجود. وهو موجود بالفعل في كل أن داخل التعينات داخل الظاهرء 
فيا یتسم به الشيء من وجود هفي ذاته» هو الظاهر على وجه الدقة. أي وائعة 
أنه يجب أن يظهرء وأن يتكشف. أي وجوده الذي انطلق خارجاً. وعلى أية 
حال فالقول «يامتلاك» صفات ينطوي على معنى صحيح» فيمتلك معناها 
الأاصلي بمسك. يقبض بيده. يحتفظ بقوة. كما تدل الكلمة اليونانية «أعءه 
(أرسطو. الميتافيزيشا ل- 7؟). وهذا القول يعبر إذن في الحقيقة عن إحدى 
التعيينات الأساسية للوجود الخارجي . ففي نشوء الماهية يتم الإمساك 
بالتعينات الفعلية ووضعهاء أي ما يكون الموجود عليه مباشرة في كل أنِء 
«ووجود الموجود لا يظهر فيهاء على نحو يجعل من الواجب أن يختفي معهاء 
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إنه يدخل فيها ويحتفظ بنفسه فيهاء وهو كماهية يظل «متميزأه منها دون أن 
يستطيع لذلك أن يستغني عنبان (موسوعة ۷ وما بعدهام (), 

ولكن يأتي بعد ذلك إن «فعل الملك: له أيضاً معنى الماضى ‏ الحاضر» 
(ليس في اللغة العربية) وفعل الملكية يستعمل في كثير من اللغات ليدلٌ على 
الاضي (المصدر نفسه) ويضيف هيجل عبارة (وهذا عين الحق) لأن الماضي 
هو الوجود المتجاوز والمحتفظ بد وهو وحده شرط لإمكان هذا «الإإمساك: 
بوصفه نشوءاً يخرج من الأساس. 

وبالوصول إلى الخبرة بالشي» وخواصه نظل معرفة الوجود كوجود 
حارجى في بدايتها فحسب. فالاهية لا ترجد إلا بوصفها ملقئّ ا في 
الخارجية والتعين ينتسبات إلى «وجرد» الشيء دفي ذاتهو (۱۳۰). ولكن ذا 
تكون الشيئية قد تحولت إلى تخاصية (rı)‏ وبسبب الباشرة التي تقذف فيها 
الماهية نفسها كل ان إلى البرانية» وتنبثق فيهاء فإن الشيء في كل خراصه 
المتغيرة بوجد بطريقة متساوية الاهرية ولا يوجد الا فيهاء ولكن هكذا 
يتلاشى من جديد كل إمكان لشيت هذا الشيء المفرد المتعين داخل تیار 
النشوء بوصقه وحدة ماهوية مؤسسة ف ذاتهاء . إن هذا الذي يعبر شيا 
واحداً يمكن اعتباره أشياء كثيرة أو اعتياره كر من الأشياء . . : فالكتاب 
' شيء وکل ورقة من أوراقه هي شيء أيضاً. وينطيق الأمر على هذا النحو 
عينه بالنسية إلى أصغر قطعة من أوراقه. وهكذا دواليك إلى ما لا نباية 
(181). «وتفكك غرى الشيءه يتلاحق. فكل شيء وکل جزء من الشيء 
يمكنني الإمساك به كشيء هو بوصفه هذا الموجود الخارجي أو ذاك وجودا 
منتزعاً من . . ٠.‏ إنه تلك ف كل أن أساس وماهية وجوده الخارجي أي 
«أرضيةه وجوده وراءهء إنه يمتلكها وراءه: في مماض ‏ حاضره . وعلى أية 
حال لقد كانت تلك هى النتيجة الرئيسة مبحث الماهية ‏ فأساس هذا الشيء 


(١)يررجراء‏ ص ۲۲۳ . 
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هو نفسه دائيا أساض يظل رهين البرانية (الخارجية)» فهو نفسه موجود 
خارجي دائيأ» إنه بدوره شيء إذت! وکل شيء مقرد موجود وجوداً خارجيا 
يد أساس وجوده الخار جي وأرضيته ف شيء آخر موجود وجوداً خارجيأء 
وليس بين هذه الأشياء ما هر و مستقل ذاتياء فهل يترتب على أنها جيعا توجد 
وجوداً خارجياً على نحو ماهري أن تكون أيضاً غير ماهوية؟ فالوجود 
الخارجي يوجد إذن کا هو متجاوز على نحو مباشر» تلك أساسه في تطابق 
(هوية) مع ذاته لا يوجا- رجوداً حار جیا ومع ذلك فهذه الممرانية هي بالمثل 
وعلى نحو مباشر كل الباشر:. . . وجود خارجي. ولكنه وجود خارجي آخر 
مختلف عن الأول. إن الماهية من زاوية الظاهر ماثلة في أن شا ما بوصفه 
موجوداً خارجياً إنما يوجد خارجياً في شيء آخر قبل أن يوجد داخل نفسه. 
وويجد نفسه وقد دخل عليه التوسط: (موسوعة. 0/4 .)١(‏ ووحقيقة الوجود 
الخارجى هى إذن أن يتلك وجوده في ذاته داخحل افتقاره إلى الماهوية أو أن 
تلك قوامه (دوامه وبقاءه) في احرء بل وفي الآخر المطلق أو أن يمتلك 
قاعدته (آساسه) في تلاشيه. إنه إذثذ ظاهر (۱۳۸). 

ومفهوم الظاهر كنمط لوجود الأشياء الموجودة في الخارج حمل داخله 
المع المزدوج الأصلي للكلمة. فالميج.ه اأنارجي ظاه. . لأنه من ناحية 
لا يوجد ألا من حيث أله بظهر نفسهء ويلزع نقابد ويتجا ولأنه 
من ناحية أخرى لا يمتلك أبدا أساسه داخله ولكنه کموجږد خارجی 
ينترُّع نفسه دان من أساسه تاركاً إياء وراءه. في خر ٠‏ فهو من ثم لا شيء" 
من حيث أنه هذا الموجود اخارجى بعينه. وهذا التعين للوجود الخارجى 
بوصفه ظاهراً لا تمكن الإحاطة به إلا إذا ل يغب عن نظرنا أن 
والماصى ‏ الخاضر ١‏ للأساس لا يختفي يما هو كذلك. بحيث يكون الموجود 
الخارجي الذي أفلتٌ من أساسه ابتداء من الآن محقلا في ذانه» بل يظل 
موجوداً ضما باقاً کماض, حاضر على نحو ثابت دائم. بل يكون د افيا 
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هلا زمانياء. فالموجود الخارجي يبقى إذن متعينا دائ مؤسساً دائ بواسطة 
«ماضيه ‏ الحاضره. وبيذين المعنيين يكون الظاهر على جميع الأنحاء طابعاً 
أنطولوجياً محضاً للوجود الخارجي . فالموجود الخارجي يكون ظاهراً بالإشارة 
إلى ذات عارفة» بل بطبيعته ذاتها. وقي وجوده: «وکا سبق أن ذكرناء فإن 
ماهوية الماهية" هذهء وكونبا ظاهراً هى الحقيقة الأصيلة للوجود الخارجى. 
کا أن الانعكاس الذي يكون به ظاهراً إنما ينتمي إليه في خاصتهو. (148). 
وتلاشي الوجود الخارجي الذي ينتج هنا مختلف تماما عن سلب الوجود 
المباشر الائل هناك قبل استرجاعه في الماهيد لأنه ها هنا في هذا التلاشي توجد 
الماهية نفسها وجودا خارجياً. إنها لم تخت بل على العكس» إنا تظهر في هذا 
التلاثي بالذات . وهكذا نجد أنفستا أمام هذه النتيجة التي تبدو للوهلة 
الأولى منطويدٌ على مفارقة› فالتلاشي هو الذي يشكل بالتحديد «قوام» أي 
بقاء الموجود الخارجي. وهذا الموجود الخارجي إنما يعثر في نفيه بالتحديد 
الدقيق على استقلاله الذائي الماهوي»؛ .)١48(‏ 


وهذا انحسار عيني للغطاء (كشف عيني) في صميم الموجود ذاتى فلا 
واحد من الأشياء الموجودة يمتلك أساس وجوده الخارجي وأرضته داخله. 
ولكن كلل منها يوجد في شبكة من «التوسطه الشامل مع الأشياء الأخرى 
الموجودة وجوداً خارجياً والتي تؤسسه ويتعلق هو بهاء ومن ثم فكل شيء منها 
بدوره ينتمي إلى آخر. وينتج عن ذلك «كل» من الأشياء الموجودة في 
الخارج. وإذا أحذنا كل واحد منبا على حدة كان «لا شيء»» ولكنبا ككل ها 
قوام (وجود خارجي متصل ينتمي إلى الماهية المؤسسة في ذاتها). وإذا نظرنا إلى 
كل شيء من الأشياء من زاوية هذا الكل فسيكون كل شيء مفرد «استقلال 
ذائيا ماهوياء» لا في ذاتهء في حقيقة الأمر ولكن يوصفه عضا مصوناً داخل 
هذا التوسط» داخل تلك العلاقة الشاملة. ويتاسس استقلال الأشياء ذات 
الوجود الخارجى بالتحديد على تلاشيها من حيث انا مفردة» في تضادها 
المبادل. في العلاقة المتبادلة بينباء في الرابطةء القائمة بينها. 
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ول يعد هذا التوسط هو التوسط الباشر بين شيء ما والأشياء الأخرى 
الذي عرفتاه في البداية. فهنا لم يعد الشيء الخارجي الموجود متوقفاً على 
الآخر من حيث أنه موجود ماثل هناك فحسب. بل من حيث أنه قد وضع 
فالشيء الموجود بالخارج يصع الاحر. وهو حتشظ بدت ا 5 وجوده 
الدائم المباشر فحسي. بوصفه هذا الشيء المائل هناك. بل ف وجوده 
الخارجي أيضاً بوصفه ماهية. وهكذا يتألف استمرار الموجودات الخارجية 
المؤسسة بواسطة العلاقات التبادلة من هذا السلب المبادلء بحيث أن 
الوجود الخارجي لواحد متبا بدلا من أن يكون وجوداً ضمناً للآخرء لا 
يكون إلا وجوده الموضرع» وعلاقة الوجود الموضوع وحدها هي قوام الوجود 
الخارجي. ١44(‏ وما بعدها) ول يعد المضمون الماهوي للظاهر يقم إذن في 
باطن الرحدة الظاهرة للشيء المفرد الموجود وجوداً خارجيا (وهو الذي برصفه 
تلاشیاء قد تتائرت أوصاله) بل أصبح يقم صمن علي نشوء العلاقة فيها 
بين الأشياء المفردة الموجودة وجوداً خارجياً. والماهوي داخل الظاحر شه و التين 
التام : الواحد وآخره كا أن والوحدة: الماهوية للموجود الخارجي شي وهوية 
اعتمادهما المتادل حيث يکود وعم أحدهها عثابة وضع للآخر... وهذه 
الوحدة هي قانون الطاهر» .)١157(‏ 


ودكذا يمضي تفسير الوجود في اتجاه جديدء سِمَتَاه المميزتان هما تعيينان 
أساسيان مفهوما الكل (الجملة): والعلاقة (الإضافة). وحتى الآن لا يلوح 
تحليل -حركة الوجود بوصفها ماهية قد أقصى إلى ما وراء الوحدة 
المغلقة على ذاتها للمرجرد المفرد. بل إن كل, إفلات إلى ما وراء 
الموجود المفرد كان يبدو على وجه الدقة وقاء بترت ته محايثة (جوائية) العلاقة 
الأساسية والبراتية المباشرة للماهية. ويبدو الآن أنه في الوجود الذي فصل 
عن الماهية. أي في الوجود الخارجي ١‏ لا تصوغ وحدة الموجود نفسها في 
الشيء المفرد ذي الوجود الخارجي بل هي تنوم فحسب كل العلاقة المنتمية 
إلى ماعية الموجودات الخارجية. بين كل متها والآخرء أي داحل الرابطة 
المتبادلة بين الأشياء المفردة». الموجود الخارجي أو الظاهر في تعينه هر إذن 
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تلك الرابطةء التي بشكل الواحدٌ وذاته فيها تضادٌ الموجودات الخارجية 
المستقلة. وحيث تحدد العلاقة المتمائلة ينها وحدها الحتمايزات على نحو ما 
توجده (موسوعة .)7)8٠‏ وهذه العلاقة علاقة كليةء لا تنعدم بالنسبة إلى 
أي موجود خارجي مفرد» ولا تستبعد أي موجود خارجي مفرد. أي أن كلّية 
العلاقة منغلقة على ذاتها. أنها دكل»: «وهذا التوسط اللامتناهي هو في 
الوقت نفسه وحدة العلاقة مع داعا ويجد الوجود الخارجي نشسه متطوراً 
باعتباره دكلا” «وعاناً للظاهره. عألا للتنامي امنعكس (موسوعة» الجزء 
الأول. ۳۸۹ 5 .)١18‏ ويتعين الوجود بوصفه كاد وعآلاً؛ وبالتالي فهو يقتضيههما 
بالضرورة؛ فمثل هذا الكل وحده هو الذي يسمح للموجود أن يكون مضنا 
مصرنا. «إن انقطاع الاستمرار في العالم الظاهري» هو كل وهذا الانقطاع 
يوجد منغلقا تماما داخل علاقة هذا الكل بذاته» (المصدر نفسه ۳۸۷ 137275 . 
انظر مدخل مفهومي الكل والعالم في «المنطقء الكتاب الثاني» ۲ء 1544 وما 
- بعدها)9), 

والوجود هر دالا نشوء داخل کل نشوء داخل عالم. بيد أنه لا ينتقل 
فيهها کا يكون الانتقال في المكانء كما لو كان له «موضعه» في هذا الكل . 
فهذه الوحدة تستبقي وتسس الوجود بحيث يستطيع الموجوذ فيها وحدها أن 
يتأسس باعتباره وحدة . وي هذا الكل تكون السّمة الدالة على الوجود هى 
الحفاظ بإزاء آخر. أي رابطة . وكان نشوء الماهية في كل موجود مفرد قد 
تع من قبل يوصفه حفاظاً ويمضي الحفاظ الآن بصنته الأنطولوجية إل ما 
وراء الموجود المفردء إند يعبر تشوءاً حاملا للكلٌ نشسه ومؤسساً لهء وهو كل 
لا يكون كاد إلا من حبث أنه «علاقة بذاته»: «فالعلاقة الماهرية هي النمط 
الحدد شديد العموم للظهور. وكل ما يوجد بالخارج إثما يوجد في علاقة مم 
اخر» وهذه العلاقة هي حقيقة كل موجود خارجي . وهكذا لا يكون الموجود 


. ۲۲۹ بورجواء ص‎ )١( 
. لا يمكن الإقدام على توضيح مفهوم العام إلا في الجزء الثاني‎ )۲( 
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الخارجى موجوداً لذاته على نحو مجردء فهو لا يوجد إلا في آخرٌ ولكنه في هذا 
الآخر يقيم علاقة بذاته. والرابطة هي وحدة العلاقة بالذات والعلاقة 
بالآخر» (موسوعة ١ء‏ لاوه 5 ١١۴١ء‏ إضافة). - 
فالماهية .التي ظهرت متنائرة الأوصال تماماً في برانية الشيء الموجود وجوداً 
خارجياً وفي انعدام الظاهر. تعاود الظهور في وجودها الحق بوصفها نشوءاً 
لتلك الرابطة: إنها لا توجد في الأشياء المفردة الموجودة بالخارج» بل تنش 
«كعلاقة ماهوية» فيا بين الأشياء» كقائون يحكم هذه العلاقات ويضع على 
هذا النحو وحده الوجود الخارجي للأشياء المفردة (154 وما بعدها). وتتأكد 
ثنائية كل وجودء وهي في هذه الدائرة ثنائية الماهية والوجود الخارجي من 
الآن فصاعداً باعتبارها ثنائية «علكة القوائين» و «عالم الظواهره: ووجود عام 
الظواهر في ذاته هو جملة القوانين التي تحكم هذه العلاقات, والمسألة ليست 
على وجه الإطلاق مسالة ثنائية ميتافيزيقية: «فالقانون ليس موجوداً فيها وراء 
الظاهرء بل هو حاضر في الظاهر على نحو مباشرء وعلكة القوانين هي 
الانعكاس الساكن الخامد للعالم الموجود بالخارج. للعالم الظاهري . ولكتبها 
يشكلان معا بالأحرى كلا واحداء فالعالم الموجود بالخارج هو نفسه مملكة 
القوانين: .)١45(‏ ومملكة القوانين ليست شيا ار غير جملة «الروابط 
الماهويةه حيث توجد الأشياء الموجودة بالخارج مجتمعة. وهنا أيضاً تكون 
ثنائية الوجود نشوء عينياً «نيه الكل الواحد: فلا ينشأ الوجود الخارجي إلا 
في الرابطة الماهوية بين الموجودات الخارجية ء فالحدود التي تتعقد بينها علاقة 
أو وجوه هذه الرابطة «توجد وجودا خارجياً عل نحو مستقل ذاتيأه في هذه 
العلاقة وحدها؛ إنها إذن «مهشمة في ذاتا. . . » على الرغم من أن الوجود 
الخارجي لكل منبا لا يجد دلالته إلا في العلاقة بالآخر أو في وحدتها 
السالبة» (188). . 
والوجود كوجود خارجي لا يعرف تعيينه التام إلا بمجرد أن يتميز مجمل 
الموجود بوصفه نشوء الرابطة الماهوية: وها نحن أولاء أمام بعد الوجود الذي 


يمكن أن نشير إليه بالمعتى الصحيح للمصطلح «التوكيدي» الواقع الفعلي . 
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إن الوجود بوصفه وجوداً خارجياً هو بمعنى هزدوج نشوء للصلة الماهوية: 
فهو برصفه حفاظا ماهويا يستبقي الموجود الخارجي المغرد ف كل تعين حادث 
لوجوده هناك» حينما ينقش كل تعبين قي أساس وجوده الخارجي ويدعه ينبثق 
على نحو هباشر (والطابع المباشر للنشوء الأساسي حاسم هناء فبواسطة هذه 
المباشرة يشا كل سلوك للموجود في المباشر «قي ذاته» فقطء وهو الذي لم 
يصبح بعد «في ذاته ولذاته»!!). هذا من ناحية ومن ناحية أخرى لا ينشأ 
هذا السلوك» هذا الحفاظ الأصيل. إلا في الرابطة الماهوية بالموجودات 
الخارجية الأخرى. ولكي يعرض هيجل أغاط هذه الصلة بدقة فقد عرفها 
بأنبا علاقة الكل بالأجزاءء والقوة بتجلياتهاء والداخل بالخارج. فكل موجود 
خارجي مفرد هو موجود قائم بذاته وجزء من كل في آنٍ واحد, وجل لقوة 
كامنة, وخارج بالنسبة إلى داجل ‏ وهذه الأغاط من الرابطة ليست ملتصقة 
معا فحتب بل هي المراحل المطردة لااكتساب الصورة» لتوحيد طرفي الرابطة 
في هوية واحدة» وهو التوحيد الذي يتحقق في رابطة الداخل بالخارج. «إن 
ما هو داخلي يوجد وجودا خارجيا والعكس صحیح ١1‏ والداحل والخارج 
يشكلان في ذاته| ولذاعهها هوية واحدةه (موسوعة 8#) (').«الواقع الفعلي» هو 
هذه الوحدة بين الماهية والوجود الخارجي التي تكتمل في توحيد مطرد 
فويتهها. 

ولسنا في حاجة إلى أن نستبق هنا مناقشة هذا الانتقال. فلن يكون 
مفهوماً إلا بالرجوع إلى الوراء ابتداء من تفسير الواقع الفعلي. 


. 184 بورجوا» ص‎ )١( 
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05 
الواقع الفعلى بوصفه تحقيقاً مكتملا؛ للوجود 


تصل الأنطولوجيا ا هيجلية بتفسير «الواقع الفعلي» إلى بعد الوجود الفعلي 
للموجود. في توافق مع مفهوم الوجود الذي بلغته في خطوتها الجديدة. فهذا 
الوجود يكن أن يتعين ابتداءً من الآن تبعأ لنمط «وأقعيته الفعلية». وهكذا 
يصل كتاب «المنطق» عى معين ‏ إلى نتيجة مؤداها أن «المنطق الموضوعي 6 
قد اكتمل. والنقلة إل المنطق الذاتي التي مستتحقق في انتقال «الواقع الفعلٍ» 

إلى «المفهوم» ختلفة اما عن انتقالات المنطق الموضوعي › فهي تسمح بالعودة 
إلى أبماد للموجود جديدة دائ وأكثر عمقاً. وليس هناك حتى الآن انتقال من 
«الواقع الفعلي؛ إلى بنية أكثر واقعية؛ فالمنطق الذاتي من جميع الوجوه له معنى 
«تكراره تفسير الواقع الفعلى ‏ اتخذا في الاعتبار المعنى الحق للوجود الفعلي. 
وعرض هذا الموجود الذي يناظر هذا المعنى للواقع الفعلي. فالأمر إِذن في 
المنطق الذائي يقتصر على معنى «الواقع الفعلي.. و.. النمط.. اللحق 
للوجودء وهو على هذا النحو فقط لأنه قد ظهر أن كل أغاط الوجود لا 

تنمض إلا عل أساس من «الواقع:ٍ وليست سوى أغاط للوجود الراقعي . 

وسيدور الكلام بالمثل على النمط «الكل » للوجود بصفة عامة. 


والابتداء من هنا هو وحده الذي يکنا من فهم أن هيجل قد جمع في آنٍ 
واحد وداخخل المنطق الموضوعي » مببحث الوجود ومبحث الماهية. . ووضم ف 
مقابل الإثتين ل معا والنطق الذاتي؛ للمفهوم . فالبنية الداخحلية لكتاب المنطق 


١ ثرة‎ 


بأاسره تنقسم إلى جزئين لا إلى ثلاثة!! وقد أشار هيجل نفسه إلى ذلك 
فالفصل الي عنوانه «المطلى» يدخل إلى كتاب و«المنطق» تفسير الواقع 
الفعلي. وهو كان يكن وجود فصل آخر فيا بعد المطلق؟ لا يبقى إذن إلا 
«تأويل؛ المطلق «والإشارة إلى ماذا يكونه (1837). وإنبا لسمة مميزة أن يكون 
هذا الفصل غاثباً في الفقرة المناظرة من الموسوعة الكبيرة وموموعة هايدلبرج» 
لأن الأمر متعلق هناك بموجز «للنسق»ء وليس بالأنطولوجيا التي تؤسس هذا 
النسق. والمطلق إذا وضع وسط جزء من النسق لا بد أن يضلل الأنظار 
ويبقى مستعصياً على الفهم. 

وفي رأينا أن التفسير سيكون أكثر وفاءً بمتطلبات الأهمية المحورية لهذا 
القسم إذا ابتدأ استباطه وعرضه انطلاقاً منه نفسه. وفي سياق العرض" 
سيظهر بمزيد من الوضوح ذلك المدى الذي يكون فيه الواقع الفعلي هو 
ووحدة الماهية والوجود الخارجي» كا سيظهر إلى أي مدى هو نتاج للأبحاث 
السابقة ومتجاوز ها. 


إن الوجود الخارجي كوجود للاشياء كان متعيناً بوصفه رابطةٌ بالمعنى 
المزدوج للكلمة: من ناحية بوصفه سلوكاً للوجود الخارجي المفرد بإزاء كل 
. تعين حادث لوجوده المائل, هناك (طريقة سلوكه الذاتي): ومن ناحية أخرى 
يوصفه علاقة أنطولوجية كله ب بين الموجودات الخارجية المفردةء الموجودات 
الي لا تون ماهيٍ عليه إلا دال تلك العلاقة وحدها. وكانت ماهية 
الموجود الخارجي قد أَقصِيتٌ في نشوء (عملية تكوين) هذه الرابطة. ونظراً لما 
هذا النشوء من مباشرة (فالموجود الخارجي لا ينشا إلا بوصفه هذه الرابطة لا 
بذاته. کا أن نشوةه لا يتحقق إلا في ذاتهء دون أن يكون لذاته أيضاً) فإن 
من الواجب اعتبار الموجود الخارجي «ظاهرأ». 

ولكي يصير الظاهر واقعاً فعلياً والموجود الخارجي واقعيا فإنه يكفيه أن 


قش هذه الرابطة ف صميم وجوده الخارجي , وأن يفرض عليها النشوء 
خارج بذاتهى وأن يكرن نشوءه نتيجة لذلك. وطالا أن هذا النمط للوجود. 


١4 


أي هذا اللقصد لكل موجود. لم يتم بلوغه بعدء فإن الموجود في التحليل 
الأحير يظل دون ماهية: لا تكون له ماهيته إلا في ذاته أو منعكسة في 
ولكن دون أن يكون هو نفسه ماهوياً. وکل موجود من هذا النرع لا يوحد 
وجودا خارجيا إلا كجزء من كل. كمراولةٌ لقوة كامنة. كخارج لداخل. 

أما الماهري فهو دائيأ على وجه الدقة ما لا يوجد على نحو مباشر بوصفه 
موجودا خارجياء إنه الكل والقوة والداخل. ويبقى شيء ما لم يتم مثله 
(هضمه) ولا الإفصاح عنه في الوجود الخارجي الباشر» شيء ما يظل 
الداخل فحسب» على الرغم من أنه لا يوجد إلا في مباينته لنفسه انتم 
أو ربا من أجل ذلك . وبمقدار ما يتخارج شيء ماء يظل دائيا هناك شى 
لم يكن قد تخارج بعدء ويلبث كداخل فحسب. 

وطالا أن شيا ما لا يزال داخلياً فقط. فمعنى ذلك إنه لم يبلغ بعد 
وجوده (بحروف كيرة) الق . «فمن الجوهري أن نسلم بأن الذي يأتي أول 
الأمر - نظراً لان شيك ما لا يكون في أوله إلا داخلاً ‏ ليس سوى الوجرد 
المباشر المائل هناك السلبي: (1۷۷ وما بعدها). 

ونجد هنا من جديد أعمق أساس للأنطولوجيا الميجلية. وهو الذي 
ينبض عليه مبحث الوجود بأكمله. فالوجود بأكثر معانيه سمواً وأصالة هو في 
حقيقته وجود ماثل هئاك» وجود خارجي مطلق السراح. 


فالوجور بد د ول وكشت لذاته. وکل داخل لم يطلق سراحه بعد ول 
يصح خارجاً بعد هو من الناحية الأنطولوجية أدنى رتبة. وكل وجود ما يزال 
داخحلیا ل يصبح بعد «الوجود المطلقء» «فالطلق هو البرانية الشفافة التي هي 
تبدیه الحق. إنه الحركة خارج ذاته ولكن على نحو يكون فيه هذا الوجود 
المتجه صوب الخارج هو الجوانية ذاتهاء )١90(‏ إن «المطلق من حيث أنه 
حركة للإفصاح عن المكنون تدعم نفسها بنفسها هو مارج لا لداخل,ء ولا 
في مواجهة آخرء بل تل مطلق. لذاته من أجل ذاته» ومن ثم فهو واقع 
فعل» (۱۹۱). 


لحل 


وسنعود إلى هذه القضايا التي «ترجمت» وفسرت التعريف الأساسي 
للوجود بوصقه وجوداً بالفعل en‏ عند أرسطق والتى تعين في الوقت 
نفسه طابع حركة الوجود الواقعي . 1 

وهذا المعنى الآشمى للوجود ليس تركيدا للأنطولوجيا القديمة ولا 
استعادة لما على نحو بسيط. كا يستهدف محا الوجود والماهية باكملهما 
ا معروضان حتى تلك النقطة إيضاح أن الموجود ذاته يمتلك استعداداً لهذا 
الاتجاه ويميل صوبه من تلقاء ذاته. ويجد هذا العرض سنداً له في الظاهرة 
الأماسية. ظاهرة الوجود يوصفه قابلية للحركة. والوجود كقابلية للحركة 
ليس بدوره مكنا إلا على أساس من السلب (النفي) المطلقء ومن انقسام 
الوجود نفه. ووفقا لهذا الأساس ينثا كل موجود باعتباره حركة ممكنة بين 
الوجود ني ذاته والوجود الاثل هناك» بين الماهية والوجود الخارجيء الداخل 
والخارجء والإمكان والواقع (وسنناقش فيا بعد هذا النمط الأخير من 
الانقسام باعتباره الظاهرة المركزية للواقع الفعلي). 

وهذا السبب وحده. يكن للبرانية المطلقةء أي للوجود الواقعي الاثل 
هناكء لتجل الذات تجلا حضأًء أن تعد جميعاً أعلى نغط للوجود. وليس 
الموجود في مثوله هناك وعلى نحو مباشر هو ما يمكن أن يكون. وما يجب أن 
يكون ولكنه يوجد ويتحرك على العكس من ذلك في الاختلاف بين الوجود 
في ذاته (الإمكان أو الاستطاعة الكامنة) وبين الوجود المائل هناك. ولا 
يستطيع الوجود أن يتحقق تحققا فعلياً غضاً #أعوعده إلا لأنه يضم داخله 
الوجود بالقوة 5115ةملال والوجود بالقمل داعيع؛ك ولکي يتوافق الوجود 
الخارجي مع هذا المعنى للوجود» وهو أكثر المعاني سمواً وأصالة. ولكي يوجد 
على نحو فعلي. فإن هذا الموجود الخارجي الذي هو بالتاكيد ماهوي في ذاته 
أصلاً؛ يجب أن يدخل في وجوده الخارجى الرابطة الماهرية التى يوجد فيهاء 
بحيث ينشىء وجوده الخارجى عينه ابتداءً من ذاته تلك الرابطة ويحققها 
خارجه. ومتى وضع الوجود على هذا النحو داخخلّه في مجملهء انطلاقاً من 
نفسه فإنه يصير وجودا فعليا. والقوة التي تحقق هذا النشوء هي مقولة من 


۹١ 


مقولات الوجود نفسه. وني العرض الجامع للموسوعة نجد تعبيراً عن “هذا 
الدور للقوة التي تحقق الواقع أكثر وضوحا غا في «المنطق». إنه يتتمي إلى 
طابع الوجود: «بواسطة جلي القرة يُلْقَى الداخخل إلى الوجود الخارجي » وهذا 
الإلقاء إلى الخارج*) يحل بذائه مكاتاً للمباشرة التي يكون فيها الخارج 
والداخل في الذات وللذات متطايقين. وهذا التطابق (الهوية), هو الواقع 
الفعلي (۸) الجزء الأول .)١4١ 5 YAY‏ وهذه القوة ليست أية قوة 
عادية غامضة من قوى الطبيعة أخذت جزافا کا أخها ليست القوة التي يتكلم 
عنها علم الفيزياء والتي سيتكلم هيجل عنها في «فلسفة الطبيعة؛ تحت عنوان 
والميكانيكا المطلقة» بل هي القوة التي تضفي العينية على ظاهر «الاستطاعة 
الكامنةء (الإمكان الحقيقي) المشار إليها منذ البداية » استطاعة بمارسها الوجود 
على الوجود هناك وعلى قابليته للحركةء التي تتخارج وتتكشف في بعد 
الموجود الخارجي , الذي انطلق خارج الماهية: ونشاط القوة هو تخارجهاء أي 
تجاوز اليرانية وتعييتها باعتبارها ما هي مطابقة له (في هوية معه) في ذاتها ١7*(‏ 
وما بعدها) ومن ثم يعني الواقع باعتباره نمطا لوجود موجود خارجي » اكتمال 
وجود الحواني موضوعا في البرانيةء والماهية في الوجود الخارجي. وهذه 
العملية تصل دالا إلى ختامها عندما يصبح الموجود الخارجي فعلياً . ولكن . 
حركية الوجود لا تصبح متجمدة البتة بمقدار ذلك. بل يصبح ها كواقع فعلي 
طابع آخر وأبعاد أنخرى . 

وسنناقش أولا الواقع الفعلي في صورته المعطاة كيا عبر عنه هيجل» ثم 
نقوم بتنمية خصائص وجوده وحركيته. وللقيام بذلك لسنا في حاجة على 
الإطلاق إلى أن ندرج في هذا الظاهر نتائج الأبحاث الأنطولوجية السابقة. 
بل يجب عليه هو أن يفصح عنها. 


#١‏ ) «تلقى إلى الخارج» تعني الكلمة في المتطق الصغيرءيضع» هبالمعني المعتاد لا باللصطلح 
الشيجلٍ» ر3ق ا ص .)14١‏ - 
)١(‏ بررجواء ص ۲۳۰ . 
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إن فهم الراقع الفعلي بالمعنى الميجلي يتخذ نقطة بدايته مرة أخرى من 
الثنائية الأنطرلوجيةء ثنائية بِعْدَيٌ الواقعي . 


فالواقع هر على نحو غير مشروط: وجود «اثل غناك؛ أي وجود معطى » 
وجود -حاضر. وهو في الوقت نفسهء؛ ليس وجوداً عضا ماثلا هناك أو وجوداً 
بسيطاً مُعْطى أو وجودا حاضرا فحسب. فكل واقعي يكرن دائ أكثر من 
ذلك بعض الشيء؛ ومغايرا لذلك بعص الشيء, إنه ما يوجد مائلا هناك» 
وما هو حاضر معطى على وجه التحديد. فلا شيء في الواقع الفعلٍ هر 
داخل فحسبء فكل داخل يسفر عن نفسه ويكون خارجاء ولكن ما لا 
يكون إلا داخلا فحسب فإنه في الحقيقة لم يصبح راقعياً بعد. ومع ذلك 
فالواقعي لا يظهر أبدا مستلفداً بأسره في الخارج فحسب. فا يجعل الواقعي 
واقعياً. هو أنه يمتلك شيئا ما هفي ذاته», هر أنه دق ذاته» شيء ما لا يستطيع 
تاماً أن يتفتت متحول إلى وقائع ذات حالات متعاقبة» في الحضور امال 
هناك للواقحي في كل لحظة. أي يتلك شيعا ما لا يستطيع أن يتدفق صادراً 
عنه. إن الواقعي يستطيع أن يتحول ولكنه يبقى مع ذلك كا هو. إنه 
يستطيع أن يتلاشى » ولكنه هو الذي يتلاشى عندئذٍ. وهذا التلاشي يحب 
يمعنى معين إلى واقعيته . فالواقعي يحقق وجوده الماثل هناك حتى حينما يكون 
واقعا تماما تحت رحمة هذا الوجود الائل هناك. فالواقعي يسيطر سيطرة فعَالة 
على وجوده المائل هناك: إنه لا يدع أي شيء تنائتاً ما كان ينشأ دوغا 
اكتراث» بل هو على العكس يضع نفسه تلقائيا في تعارض مع ضروب 8 
من الحدوث» مثلم هب نفه لضروب أخرى. إن ما يكونه الواقعى 
ذاتهي. وما هو أيضاً متميز من كل حالة مفردة من وجوده الماثل هناك 0 
جملة حالاته. آي وجود الواقعي وجوداً في ذاته. يمتلك طابع الإمكان 
بالتمام: إنه سيد يسود بيئة متعينة من تعينات مكلة يتحقق _ انطلاقا منبا في 
كل أن داخل وجود الواقعي الماثل هناك أ يي إمكان متعين. ويجعل هيجل 

من ثنائية البعد هذه بين الإمكان والواقع الظاهرة الأساسية للوجود الواقعي ء 
دقيا هو واقعي ممكن»» وهذا هو البداً الأول للواقعية .)١14(‏ والواقع الفعلي 
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يضم على نحو مباشر الوجود في ذاته أو الإمكان» وقي كل ان لا يكون 
الواقعي المفرد مائلك هناك إلا في تعن واحد اط لى من تک التعينات 
الممكنة. وهو لا يوجد بالخارج كل أن إلا في أحد تعينات الصورة (الشكل). 
وهو متمايرز على هذا التحو من حيث أنه موجود. من الوجود في ذاته أو من 
الإمكان» )٠٠٠(‏ «وهو لا يظهر في تعينه المباشر في كل لحظة. فيا يزال أكثر 
من ذلك التعين. إن لديه إمكانات أخرى يكن أن توجود على نحو واقعي». 
ومن حيث أنه هذ! الموجود المباشر الماتل هناك يغدو هو نفسه «متعيناً 
بوصفه مكنا فقط» .)5١١(‏ فإذا أشير إلى وجوده ف ذاتهء إلى هذا الذي 
ما يزال يستطيع في ذاته أن يكونه» كان وجوده الخارجي المتعين تعيناً واقعياً 
ليس إلا عرضا «على وجه الخصوص. ول تكن له إلا «قيمة» إمكان بين 
إمكانات أخرى (۲۰۲). إن كل واقعي لا يوجد كلّ أن وجوداً خارجياً 
باعتیاره عضا ف مواجهة ما يستطيع أن يكون في ذاته. وفقاً للإمكانه. إنه 
يوجد وجوداً خارجياً في ثائية العرض والإمكان». الإمكان والعرض هما 
الحظنا الواقع (موسوعة الجزء ۱ء 48". 5). 
ومع ذلك يجب أن نلاحظ الان أن كل إمكانات الواقعي ليست هي 
نفسها «وأقعية إلا على نحو مجرده. فهذا الإمكان الذي يمتلك باعتباره وجودا 
لي ذاته واقعية فعلية على نحو موضوعي (أعااء!! )ا عاaعء‏ عاك) وهو ذاته 
إمكان واقعي على نحو جرده» وجود خارجي مباشر» (8١؟).‏ لأنه لا يوجد 
حقاً في دائرة الواقع أي شيء هو داحل فقط. لآن كلّ شيء «يوضع» هفي 
الوجود الخارجيه. فالداخل. أي الماهيةء له هنا من نائحية جوهرية 
تعيون. . . أن يكون منتسبا إلى الوجود وأن يكون وجوداً على نحو مباشر 
(184). فالامكانات التي هي قوام الوجود قي ذاته للواقعي هي إذن بدورها 
تنوع (تغاير) من الموجودات الماثلة هناك في مكان ما: «الإمكان الواقعي عا 
نحو تجرد لشيء هو في حقيقته التنوع الماثل هناك للظروف التي تتعلق به» 
(۰۵). 
ومن المهم شرح ذلك التعريف بمساعدة ظاهرة عينية . فالشجرة 
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التي تنتصب الآن في الغابة يمكن أن تنقض عليها صاعقة من السماء 
وتتهاوى وتجف. كما يمكن أن ينشرها المنشار إلى ألواح وتستعمل كمواد 
للبناء. وكل هذه الإمكانات تنتمي, إلى وجود الشجرة في ذاتهاء 
ويستطيع واقعها أن يمر بها جميعاً. أي إن كل هذه الإمكانات نفسها 
هي دات مائلة هناك على نحو واقعي : فهناك في مكان معين هذا الحو 
المشحون بالكهرباء وهؤلاء الحطابون. ومنشار الطاحونة هذاء وتلك 
الورشة التي ستنقل إليها الألواح. وتصير هذه الكثرة من الإمكانات 
حينا تحقق نفها على نحو واقعي إمكانات للشجرة نفهاء أي تصير 
وتنوعا من الظروف مائلا هناك وومتعلثاء بالشجرة وتمد الشجرة مبذه 
الإمكانات باعتبارها إمكانات واقعيةء فالشجرة تتنقل بيتها بوصفها 
الشجرة نفسها. ` 
ويمكن بالمثل الإشارة في الدائرة العلياء دائرة الحياة الإتسانية » إلى 
هذا الطابع لوجود الإمكانات وجودا مائلا هناك. فالإامكانات الي 
أمتلكها باعتباري فردا هي بكل تأكيد داحي: وهي لا تتكشف أبدا 
ولا تتحقق بواسطتي» فهي من زاوية وجودي. المباشر الماثل هناك في كل 
أنٍء دليست موجودذ بعده إنها إمكانات المستقبل. ولكن من حيث أنها 
تلك الإمكانات التي لم أحققها بعد بنفسي. فإنها بالرغم من كل شيء 
واقعية على نحو سب . وكل ما أستطيع أن أصير إليه من حيث أنني . 
هذا الفرد المتعين. كان مائثلا هناك من قيلء لا عى مال صولي 
غامض بل توافقاً مع التعلق العيني لشخصي بتنوع الظروف. فهي 
العنصر (الوسط) الوحيد الذي يستطيع شخص أن يصير فيه ما كان 
مكنا أن يكونه . 
يجب أولاً النظر في كل أن إلى عُرَضية الواقعي في هذه اللحظة أو تلك 
بوصفها بداية للحركة. وهذا هو التعين (التجريبي) الذي يوجد داخله 
بالتحديد الواقعي المذكور. وقد رأينا أن هذا الواقع العرضي له «قيمة؛ 
إمكان بسيط. إمكان لواقع اخرء لتعين آخرء لتعين آخر يستطيع الواقعي 
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المذكور أن «يئقلب» إليه. ومع ذلك «فهو ئيس إمكاند الخاص الأصيل» بل 
الوجود في ذائه لواقعي آخر. إنه هو نفسه الواقع الفعلي الذي يجب تجاوزهء 
الامكان بوصفه إمكاناً فتط. » )6١05(‏ ولكنٍ ما يشكل ماهية الواقع هو أن 
يكون دائياً ما يزيد على الواقع وأن يكون شيئاً آخر مغايراً ما هو عليه في كل 
أنِْء فالواقع المباشر الموجود من قبل له إذن هو نفسه تعيين أن يكون 
متجاوز 0 يكون «شرطأه بسيطأ لآخرٌ. وف إنبافة للفقرة ١41‏ من 
الموسوعة رالجرء الأول 38٠‏ يصر هيجل عل هذا الطابع لنواقع 
«الواقع المباشر بما هو كذلك ليس بصفة عامة ما يجب أن يكون. إنه واقع 
متناو» مزق ومآله أن يستنفد». وهكذا يتل من جديد الافتراض المسبق 
للوجود المائل هنالك, ذلك الافتراض الذي عرف به هيجل من فيل حركة 
«الماهية»؛ فلا بد لكل موجود مباشر ماثل هنا أن يفترض. 
ضمت حركة الواقعي: عرض يجب أن يضءه الراقعي. ولكنه لا 
هدف بذلك إلا إلى تجاوزه» وجعله شرطاً لواقع جديد. وهكذا دالا 
يكون. الوجه الآخر من الواقع «هو ذلك الذي يشكل ماهويته: (المصدر 
نفسه). وهذا الواقع الجديد الذي يننصل على هذا النحو هو دائ الجوانية 
الحقة للواقم المباشر الذي تستنفده وهذا الواقع الذي ,ولد ي هذه الحركة 
ليس من حيث الماهية شيئا آخر مغاير] لذلك الراقم الذي تم تجاوزه على 
الفورء : إنه ليس على العكس إلا الماهوية الحقة للواقع المتعباوز. والتي 
تتحقق في الواقع الجديد. ولا ينبئق شيء آخر. لان الواقع الأول يوضع وفقاً 
لاهيته فحسبء ولا تلبث الشروط التي ضحى بها والتي تهاوت واستعملت 
حتى الاستنفاد أن تفم شتاتها معأ معا في الواقع الآخر (المصدر نفه). 
ويلخص هيجل ذلك قائلا : وسذا إذن بعقة عامة مسار الواقم (عمليته) . 
ولكن الواقع الفعلٍ ليس موجودا مباشرا على نحو بسيط. فمن حيث هو 
وجود ماهوي. يكون تجاوزاً لباشرته الحقة. إنه يدخل عن طريق ذلك في 
توسط بينه وبين نقسه» (المصدر نفسه). وهذا يجعل من الضرورة طابعاً هذه 
الحركة. والحق أن الواقعي في حركته لا بد أن يلحق بنفسهء ويكون ذلك 


كلكا 


دائياً داخل إمكاناته الخاصةء أي داخل وجوده في ذاته. الذي وينقلب» في 
كل آن» ويستطيع هيجل أن يقول هئا: «إن الإمكان الواقعي على نحو جرد 
والضرورة ليسا متميزين إلا في الظاهر. فالضرورة هي هوية لا تصير الآأن 
هوية؛ بل توجد من قبل مُفترّضة ضمنا في الأساس» .)5١84(‏ 
وإذا كانت الضرورة بالمعتى القوي لا يكن نسبتها إلا إلى حركة صادرة 

عن ذاتها وراجعة إلى ذاتهاء فإن مثل هذه الضرورة لم تبلغها بعد هنا؛ لأن 
الحركة «تنطلق كا هو معروف جيداً من افتراض مسبقء وهي تجد في 
العرضي نقطة انطلاتهاء (A)‏ حت إنها تعود إلى نفسها ولكنبا لا تذهب 
إلى تفها انطلاقاً من نقسهاء )۲١۹(‏ . فالمباشرة الحادثة التي يبدأ بها كل 
واقعي ن وجوده الخارجي كل أن ليست إلا عْرَضأ بالقياس إلى إمكاناته» 
وإلا شيعا يجب تجاوزه» وهذا العرض هو السبب الأساس (0هنه0) الذي 
عل من ضرورة حركية الراقعي ضرورة «نسبية». وعلى هذا الآساس لا 
تستطيع الضرورة النسبية أيدا أن تتخلص من العرض الذي هو بدايتها 
وافتراضها المسبق. بل يجب عليها أن تحمله معها طوال الحركة. فالضرورة 
إذن عي ف نباية المطاف ....... عرض!. 


إت الضرورة الواقعية على نحو جرد هي ضصرورة متعيلة . . . وتعين 
. الضرورة يقوم على أنها تمتلك داخلها سَلْبها (نفيها) أي العرض. وعلى هذا 
النحو تمضي في التكشف أمامناء (المصدر نفسه). 


وليس مدار المسألة هنا أن نستخدم العرض توافقاً مع ماهية كل واقع . 
کا هي الخال في الكلام العادي اليومي ؛ كا هي الخال جزئيا في التقليد 
الفلسفي باعتباره أي العرض نقيضاً للضرورة» بل على العكس أن تتصوره 
على وجه التحديد يوصفه أساساً للضرورة العقة المميزة للواقع. وهذا 
العرض هو الذي بيز عن وجه التحديد الوجود بدرجة أعمق: إنه يعبر مرة 
ثانية على نحو عبني عن الانقسام بأسره» الانقسام الذي بفضله لا يستطيع 
كل وجود أن ينشأ إلا باعتباره موجوداًء والذي وفقاً له ومنذ بدايته لا يستطيع 
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الوجود في ذاته والوجود الماثل هناك أو الماهية والوجود الخارجي » أو الواقع 
والإمكان» المرور بالصيرورة إلا في وحدة لثنائية. ويضفي هيجل هذه الدلالة 
الأخيرة على مفهوم العرض نفسه . إنه الذي ييز طابع وجود الأشياء المتناهية 
جميعاً. ففي العرض يثل على نحو مباشر معتى «وجود غير مستقر في طريقه 
إلى السقوط وهو يحمل في ذاته تناقضه الخاص بهء (۲ التسخطيط لنا) . ومن 
ثم فإذا كان من الواجب تعيين الوجود العيني المكتمل. أي الواقع المطلق 
«تعبيئاً تامأ فإن من الواجب إدخال هذا العرض في التعيين. وايتداء من تلك 
اللحظة لا يستطيع الواقع أن يكون دمطلقاء أي أن يكون ضرورة باعتباره 
واقعاً إلا إذا حقق العرض أيضاً يوصفه ضرورة. وبإيجاز أن والضرورة» يجب 
أن تجعل من نفسها عرضاً» .)5١4(‏ 

إن وسلركأء للواقعي إزاء طابعه الخاص هو وحده الذي يستطيع أن 
يستعيد ويكمل (وينجز) عرضه الخاص. وإن سلوكاً متعيناً للواقعي إزاء 
تعينه المباشر هو وحده الذي يستطيع في كل أنٍ أن يحيط بعرضية هذا التعين 
بوصفها ضرورة» وأن يمد فعله الطلاقاً من العرض بوصفه ضرورة حقه. 
وهذا الاقتضاء الذي يكمن في ماهية الواقع يتحقق في وجود الواقعي بوصفه 
جوهراً. 

والوحدة الحقة للموجود داخل حركة الوجود. وهي التي يستهدفها كتاب 
المنطق منذ البدايةء تغطى في النباية مع تعيين الواقعي بوصفه جوهرا. 
وتوافقا مع الظاهرة الأساسية للاختلاف المطلق فإن تفسيرات متزايدة العينية 
هي التي تحدد نطاق هذه الوحدة منذ البداية: أولاً كوحدة السلبء ثم 
كوجود مساو لذاته في الآخرّية؛ ونحن الآن بإزاء التعيين الآخير. الأكثر عينية 
لهذا السلب وهو: العرض . وبهذه الصفة فإن السلب لم يعد شيئاً اخبرى لم 
يعد ارجا کہا لم يعد دالا عل نحو بسيط؛ إله الواقع المياشر للموجود 
ذاته. وهوية الوجود «هي» الوحدة كا تكون في سلبها 1 في الغرض. إنها 
دن الجوهر كرابطة مع ذاتباه (4١؟)‏ وتحلبل علاقة الجوهرية من حيث آنا 
«علاقة مطلقة؛ من حيث أنها نط خاص لوجود الواقع. يختم تفسير الواقع 
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الفعل ويضع نقطة النباية «للمنطق الموضوعي » بأسره. 


وهذا النمط نفسه للوجود وللحركية سيوضع بعد ذلك كاساس لكل 
والمنطق الذاتي» منطق «المفهوم». وني مقابل ذلك تتأكد الجوهرية كضرورة في 
حركية الواقع . ويصرح هيجل بأن «مفهوم الضرورة صعب جد نظراً لأنه 
«المفهوم » ذاته (بعلامة التعريف) وبأن: المفهوم هو حقيقة الضرورة ويتضمنها 
متجاوزة داخله. تماما كالقول العكسي إن الضرورة في ذاتها هي المفهوم» 
(الموسوعة ١‏ ١8م‏ 5 ۷١٤1ء‏ إضافة). ولكي نفهم النقلة جيد! ‏ وهي 
ليست واحدة (!) «من الواقع الفعلي إلى لمهم یب أن تكون تلك الصلات 
حاضرة أمام الذهن. فالوجود بوصفه جوهرا هو في ذاته الوجود بوصفه 
مفهرماً . 


والجوهرية من حيث هي وجود الواقعي قد فهمت منذ البداية على أنها 
حركية» والتعيين الجديد لحذه الحركة الذي يضفي عليها خخاصيتها المميزة 
الأكثر دقة هي اتصافها بالطابع الفعل . كا أن العرض الذي يوجد فيه 
الموجود كل آن وجوداً حارج يقدم نفسه أول الأمر بوصفه إمكاناً الحدوث 
الحوهر ويمكث على نحو ما ي هذه العرضية . 


ولكن هذا الوجه ليس إلا شرَكاً خادعاء لأن الدوهر والعرض متطابقان 
في الأساس» فالجوهر لا يجعل نفسه مفهوما إلا برصفه جملة أعراضه. ومن 
المفهوم أنه ليس حاصل جم بسيط أو وحدة مجردة لأعراضه» بل إن له 
بالأحرى طابع الاكتمال المتعين تمامأ «للامكان الحقيقي». «الاستطاعة 
الحقيقية؛. ومع جملة الأعراض فإن تلك الاستطاعة. التي تزاؤل على كل 
أعراضها تكون مُعطاة دائ إلى الواقعي الذي يشكل هذا الكلء وعلى سبيل 
المثال إن جوهرية الشجرة ليست معطاة بادىء ذي بدء في الظاهر العيني إلا 
كاستطاعة معيئة فاعلة داخل الشنجرة نفسهاء توحد الحالات التباينة المتغايرة 
للشجرة وتدفع بها إلى النشوء كاستطاعة حقيقية في حركة : 
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إنها الشجرة نفسها (تلك التي نستطيع تعريفها بأنا جوهرية الشجرة) 
التي تتحرك على حسب حلاتها وليس العكس (فا حالات تتعاقب داخل 
الشجرة) وحركة الحالات العرضية هى حركة الجوهر ذاته «وحركة الحالات 
العرضية هي التحقق الفعلي للجوهر' من حيث أنه انطلاق ساكن خامد 
للجوهر من إسار نفسه. فالجوهر لا يمارس نشاطه ضد شيء ماء ولكن بإزاء 
نفسه فحسب من حيث أنه عنصر بسيط دوغًا مقاومة» (/18١؟).‏ 


ويضفي التحقق الفعلى طابعاً عينياً على التعبين الذي أعطي منذ وقت 
قريب لحركة الواقع المطلقة بوصفها «حركة خارج ذاتها بحيث يكون الوجود 
للخارج هو أيضا الجوانية نفسها. والفعلية الواقعية بوصفها حالا 
(نمطام) لحركة الجوهر هي منذ الآن الاستطاعة التي تنقش وتحفر عرضية 
الواقع المباشر داخل ضرورة الجوهر.ء وتضعه انطلاقا من ذاتها. والحق 
أن العرض لا يصير عرضاً إلا بمقدار ما يمتلك الواقعي المرجود فيه 
وجوداً خارجياً استطاعة أن يتخلص من هذه الحالة داخلل آخر ممكنء 
وأن يتجاوز هذه الحالة «ویردهاء (يختزلها) إلى إمكان فحسب (2)518. 
والعَرّض يكون عرضاً حينا يكسب الواقعي فيما وراءه واقعاً جديداء 
فالباشرة في كل أَنِء تستهل حركة الواقعي لسبب واحد هو أن الواقعي 
يجعلها بداية ويبتعد عنها في حركته. إن فعل تجاوز المباشر هو الذي يؤدي لل 
ميلاد هذا المباشر نفسد. فبدايته هو نفسه تقوم أو على وضع نفسه ياعتباره 
يصلح لأن يكون بداية» (۲۱۷). وحركية الواقعي كتحقق فعلٍ ممكن هي 
بصفة عامة الشرط الأول لإمكان الاختلاف بين العرض والإمكان 
والضرورة . 


ومن الآن فصاعداً فإن هذه الأحوال (الأغاط) للوجود المائل هناك لمن 
تتفرق متنائرة بعد ذلك ولن تستمد «قيمتها» من أي شيء کائناً ما كان في 
مكان آخرء > بل ستظل متضمنة جميعاً في حركة تنبثق منها جميع الأغاط؛ كما 
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تحتفظ تلك الحركة يبا جميعاً داخلها «الإمكان والواقع يتحدان على نحو مطلق 
في الضرورة الجوهرية: (18؟). 


وتلك الاستطاعة (الإمكان) المثيتة (الي تقر ۽ بالنيت) للتحقق الفعلٍ 
والتي تميزت خصائصها بہذه الطريقة ستتحدد بوصفها علي . وقد رأينا لتونا 
أن حركة الواقعي نفسها هي التي تيعل الغرض عرضاً والمباشرة مياشرة. 
ولكن هذا العرض بوصفه كذلك ليس مائلً هناك عل نحو بسيط فحسب»ء 
متلاش فحسب. بل وإنه يرجع في وجوده المائل هناك نفسه إلى الواقعي 
الذي يتجلى فيه والحالة. القائمة للواقعي في هذه اللحظة تقدم نفسها في 
وجودها المائل هتاك نفسه باعتبارها وجودا قد وضع ومنعكسا في ذاته» على 
الواقعي الذي يكشف عن تفه وفيه؛ إنه مائل هناك «كمعلول» موضوع 
ومتعين بواسطة اخمر: وبإزاء هذا الوجود المنعكس على نفسه» وفي وجه هذا 
التعين بوصفه كذلك» يضم الجوهر نفسه في تعارض بوصفه ذلك الجوهر 
الأصيل الذي لم يوضع » بوصفه علة .)۲۲١(‏ ومن ناحية أخرى» فإن 
الواقعي بوصته جوهراء لا يضع على نحو بسيط الالات المتعاقبة بوصفها 
صنوفاً من العرض تنبثق وتتلاشى في المباشر: إنها ستكون عمحايدة غير 
مكترثة» بالنسبة إلى وجود الجوهر. غير أن الجوهر «نفسه هو عين ما بضعه 
بئفسه بوصفه سلا أو ما يشكله كوجود «يوضصع» .)5١١(‏ ولا تصير المباشرة 
هي المباشرة نفسها إلا عن طريق حركة الواقعي الذي يتجاوز مباشرةٍ كل ان 
(أنظر ما سيق) ولكنها ليست وحدها! فالواقعي أيضأ لا بصم ر واقعياً إلا في 
تياوزه حالة الوضعء وني حصوله على المباشرة. ولا يكون الواقعي واقعيا إلا 
من حيث أنه «تلك الاستطاعة التي تضع التعيينات ويز نفسها منهاء 
الفففة کوجود يقع دائيا فیا وراء مباشرة كل آنٍء مما يسمح له بأن يفترض 
مسبقا هذه المباشرة وأن يحصل عليها كمعلول (۲۳۳). وهكذا يتم تجاوز 
الفرض المسبق في ذاتهء ويصير وضعاً مسبقاً حقيقياً لفرض منتقلاً من موجود 
ماثل قبلا هناك إلى موجود «يوضع» ويتحقق . 
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«وليس للجوهر إذن واقع إلا بوصفه علة؛ إنه الجوهر الفعلي لآن الجوهر 
كإمكان يعين نفسه بلفسه» ولكته في الوقت نفسه علةء لأنه يكشف عن هذا 
التعين أو يضعه كوجود موضوع : إنه يضع على هذا النحو واقعه» إما كوجود 
موضوع أو كمعلول؛ (۲۲۲). 


وستمر هنا سريعاً على تطورات حركية الجوهر بوصفه عِلية وتبادلا للتأثير 
(تفاعلا)» ونستطيع ذلك استناداً إلى أن تلك السمات المميزة قد اتضحت 


إن الواقعي - نتيجة لاتصافه بطابع العلية ‏ يدخل في علاقة علية لا مع 
ذاته فحسب من حيث هو جملة عوارصه» ولكنه بالمثل يدخل في علاقة مع 
كائنات واقعية مستقلة أخرى. لأن ما يحصل عليه هو بدوره واقعي أيضاء 
فداخل دائرة الموجود هذه لم يعد هناك في الحقيقة ما هو ممكن محض أو 
عارض تحض. وهكذا تنبثق أولاً علاقة جوهر فاعل يعمل بوصفه علة» 
وعلاقة جوهر منفعل (متقبل) يوضع ويقع عليه الفعل (7؟). ولكن مثل 
هذا التصور يجعل حركة الواقع المغلقة مقصورة بطريقة تحكمية عل حدثين 
مبتورين. 


ولكن الوصف التي يصور بطريقة أكثر إحكاماً الظاهرة العينية : يخضع 
الموبعود الواقعي دأء لتاثر موجود واقعى آخخر «ب». إن «أه يتأثر ويتحول 
بواسطة «به في التعين القائم امباشر الذي يوجد فيه عند تلك اللحفلة 
المحددة . ويظهر وب» بوصفه العلة الغريبة الصادرة عن الخارج الي تؤثر 
بوصفها وعنفاف بوصذرا علة للمحالة الي تحول إليها «أ» وأصبح (أ) بحيث 
أن في واقعه يكون موضيعاً هناك عل نحو بسيط بواسطة دب المتحصل 

منه الخارج . ولكن في الحقيتة أن «أء لا تصير «أ» -حقاً إلا بواسطة هذا الفعل 
الذي تمارسه «ب» كقوة خارجية على «أ». وأثناء هذا الفعل الذي يحوله إلى 
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بأ»: فإنه يمسك للمرة الآولى بواقعه الخاص الحق» فالواقع المباشر دأ لم يكن 
على الإطلاق وجوده في ذاته. فلم يكن هذا الواقع إذا شنا الدقة إلا قيمة 
إمكان وعرض. و«أء هذه التي فرغ التحريك من تحريلهاء هي حقاً وجود 
«أ» في ذاته ........ الخ. إن الجوهر المنفعل (الحقبل) لا يوضع بواسطة 
العنف إلا على نحو ما هو موجود في الحقيقة: لأنه الموجب البسيط أو الجوهر 
المباشرء الذي لا يكون لذلك على وجه التحديد الا موضوعاً. وسابقّه الذي 
كانه بوصقه شرطاً هو ظهور المباشرة التي تعرّيها (تجردها) العلية الفاعلة 
(۲۳۳). إن ما ينجز بواسطة فعل يقوم به موجود واقعي اخر هو الواقع 
الأصيل الحق للواقعي . 

ويلخص هيجل في عيارة واحدة علاقة العلية: «إن الوضع بواسطة آخر 
والصيرورة إلى الذات نفسها هما الشيء الراحد عينه» (74؟). 

وني علاقة العلية على نحو ما تكون في الحقيقة يمضي الواقعي نحو أن 
يدمج في واقعه علاقته بموجود آخر تماماً مثلما جعل من قبل في علاقة الجوهرية 
علاقتة بذاته» وكذلك بعرضيته علاقة (واقعية): إنه لم يعد يوجد في الخارج 
ابتداء من الآن داخل الرابطة دالماهرية» بل داخل «الرابطة المطلفة» . وبعبارة 
أدق إنه بوجد بوصفه رابطة مطلقة . 

ول يعد يطرأ عليه شيء من الخارج فحسب؛ کا لم يعد له في ذاته شيء 
داخلي قحسب» إنه لن يتحول إلى آخر (فكل آخر هو إمكانه الحق الذي 
يصير واقعياً في صيرورته آخر) كما أن غرضه هو ضرورته الحقة» وهو على 
هذا النحو يئل في وجوده الخارجي الحركة الضرورية على وجه الإطلاق؛ 
الحركة المنغلقة على نفسها. إنه «برانية؛ محضة, لا برانية لجوانية يعينهاء ولا 
بالإضفاء مع آخر ولكن فقط كتجل, مطلق لذاته من أجل ذاته نفسها 
(4)051 تكست حالص لذاتهء أي وجود بالفعل : دتعوتعد 
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تعريف إجمالي للوائم الفعلى بوصفه قابلية اللحركة‎ 


كان الاتجاه الأساسي للتفسير السابق هو الإشارة إلى أن هيجل يفهم 
وجود الواقع الفعلي على أنه قابلية للحركة» حركية هو منبا بمثابة أكة كثر الصور 
سمواً وحقيقة وأصالة. ولا يجب فهم ذلك کا لو أن الواقعي يوجد دائ في 
حركة. وکا 1 دان عل ريده اع مزوداً بالحركة. لا فالوافع لا يتشكل إلا 
داحل غط خاص من الحركةء أزء لا يوجد إلا كقابلية للحركة. وقد قمنا 
استباقاً بتحديد السمة الميزة هذه الخركة بواسطة مقولة الوجود بالفعل 
الأرسطية فأعومعمء. وحينا آشا ر هيجل نقسه في شرحه للواقع الفعل مرات 
متعددة إلى هذه المقولة لم يكن ذلك شيئاً تعسفياً. أو بهد المقابلة 
التاريفية فالحقيقة أن هذه الإشارة تتبلق فعلا با هو جوهري في تعريفه 
للواقع . وهكذا نجد في موسوعة هيدلبرج (ه۸): الواقعي معفى 
(مستثنى) من الانتقال وبرانيته «خارجیته» هي وجوده بالقعل ر فأععمهمء» 
(التخطيط لنام). وكذلك قي الموسوعة الكبيرة (۱ و۴۹۳ 5 .)١175‏ ولي 
الإضافة الواردة بعد هذه الفقرة يصرح هيجل بأنه يجعل من الترجمة 
التفسيرية التي استشهدنا با آنفاً «للوجود بالفعل» مفهومه الأساسي عن 
الواقع : «ينحصر جدال أرسطو ضد أنلاطون قي ذلك: إن المثال الأفلاطوني 
5384 على نحو بسيط بأنه وجود القوة [535همبرك دوناميس]. وعلى العكس 
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من ذلك أثبت أرسطو أن المثال الذي يسلم الإثنان. معا بأنه الحقيقي الوحيد 
هو من حيث الأساس وجود بالفعل قاعه:676 أي أنه الداخل الذي ينطلق 
بوصفه كذلك» ومن ثم فهو وحدة الداخل والخارج. أو الواقع الفعلي وجب 
فهمه هنا بمعناه التوكيدي» (الجزء الأول. ٠۷١‏ وما بعدها). 

وقي هذا الموضع أيضاً ترد الفقرات من تاريخ الفلسفة (الجزء الأول. 
4" وما بعذها): وتفسير أرسطو الذي يدافع عنه هيجل في الجزء الثاني من 
هذا الكتاب نفسه. وليس هنا مكان الجزم بما إذا كان هذا التصور مطابقاً لما 
كان أرسطو يقصده بالوجود بالفعل 6668612. فإن اللوحة الإجمالية لحركية 
الواقع يجب أن تقتصر صلاحيتها على توضيح ما إذا كان هيجل له الحق في 
استعمال هذه المقولة» وربا نجم عن ذلك أيضا رسم خطوط تمهيدية لاسهام 
في البحث عن الصلات التي تربط ربطأ وثيقاً بين أنطولوجيا أرسطو وهيجل . 

إن هيجل يقدم التعريف العام لحركية الوائع حتى قبل آن ب يقدم التفسير 
. الخاص بالواقع: في فصل «المطلق». 

وكانت نظرية الماهية قد حددت وجود الموجود بأنه وجود خحارجىء ونمط 
الوجود الخارجي بأنه ظاعر (بالمعنى المزدوج لتكشف الذات وظهور اخ 
لداخل الموجود في ذاته . 

وهاتان,ٍ الدلالتان متضايفتان. فهذا الذي يظهر فحسب لم يصبح بعد 
موجوداً مالا هناك حقاً أي متجلياً خارج ذاتهء فهذا الذي يظهر ينتمي حقاً 
بوصفه كذلك إلى شيء آخر» وهذا الآخر يظهر ولا يتم تصوره إلا في هذا 
الانطلاق. ولكن تصوره يتم على نحو فربده فهو مم يطلق سراحه بعد (م 
ينطلق بعد) كا أن الظهور ليس النمط العلل للوجود الماثل هناك فا مثول 

(الحضور) هناك لم يكتمل بعد خالصاً عضا فهو يظل دائ بالتحديد شيئا 

ما ليس ماثللا هناك. إن التمزق والانقسام في أعمق أعماق الوجود لم بصمّيا 
بعد تماما إنبا لم يتقهقرا بعد منسحبين منعزلين» في المثول هناك نفسه. ولم 
يصيرا واقعيين. فحركة الموجود لم ستو بعد على سُوقهاء إا تبد «أرضيتهاه 
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ي انحر غير الموجود الماثل هناك. وكذا فلا الحضور المكتمل الليء ولا الحركة 
الأصيلة الخاصة بالحضور قد تم بلوغهها في نطاق الظاهر. 

ولكن الموجود نفسه ماله بلوغ هذا الاكتمال المليء وهذه الأصالة الحقة. 
إن تمزقه وانقسامه الداخلي هما اللذان يعينان على وجه الدقة الوجود بوصفه 
وجوباً للوجود» وهذا التعيين الذي انبثق قبل أثناء تكوين (ميلاد) الشيء 
المتعين. وتتلقى في النبابة طابعه العيني. ولا يجب أن يكون الموجود 
وجوداً يمضي إلى ما وراء حضوره الحادث قحب في كل آن. بل 
يجب أن يكون هو نفسه ذلك الماوراء بإطلاق القول- أو بالأحرى 
فإن جاوز (Hinausgehen‏ الموجود الحاضر الحادث في اللحظة. ليس هو 
على وجه الحزم شيعا آأخخر غير تكشف الذات وتبديها الخارجي وتجليها. 
ويترتب على حقيقة أن الموجود لا يكون أبدأ مائلا هناك في «ذاته» وجوب أن 
يحمل في كل ان وجوده في ذاته وأن يحوله إلى وجود مائل هناك. وهذا ما يقع 
إذا كان يوجد صراحة على نحو بسيط في' كل وجود ماثل هناك: إذا كان 
وجوده المائل هناك لم يعد منتسباً إليه؛ محمولاً عليه بباطة في التعين الحادث 
كل آنِء بحيث يظل وجوده في ذاته قادرا على التمايزء بل إذا كان حاضرا في 
هذا الوجود المائل هناك من حيث أنه مطابق لنفسه فحسبء وإذا كانت كل 
صفاته (متعلقات جوهره) ليست سوى «طريقة وتمط للوجود» (2)1898) 
وابتداء من ذلك لم يعد من الممكن اعتبار الوجود المائل هناك مظهراً فارغاً بل 


(#) القسم الأول من مناقشة الوجود الفعلي في «علم المنطق: شيجل اممه المطلق (وهو 
حذوف في الخطق الصغير) ويتناول أفكار أسبينورا. والمطلق عند هيجل لا يمكن أن 
بكون مطلقا إذا لم تستوعب هويته كل تميزات الوجود والماهية. وإذا لم يعبر عن نفسه 
في الظاهر الخارجي . وهو لا يعبر عن نفه فقط في الصفات أي ما يدركه العقل في 
الجوعر مكوناً لماعيته کا يقول أسبينوزا. بل يعبر غتها كذلك في أحوال (أغاط) تناظر 
أشكال وأطوار الوجود الحارجي المناهي . وتلك الأنماط (الأحوال) هي حركة المطلق 
الإنعكاسية. ولا يكرن المطلق مطلقا إلا فيها. فالمطلق الميجل لا وجود لإطلاقه أو 
لا تاهيه وراء أو حارج الجزثي والفردي . ۰ 
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ظاهراً نهطاءعمنهها۴ (بالمعنى الذي تشير إليه كلمة ظاهرة في العلم - والفعل 
اليوناني 5618اء20 يعني يبرز إلى النور أو يظهر والمقطع الثاني في الكلمة من 
الأصل كأوةطاكأة ويعني . الإدراك الحسي باليونانية). 

وكيا أن الضوء في الطبيعة ليس شيئا متعيناء وليس بالشيء بل أن وجوده 
ليس إلا ظهوره. فإن التجلٍ هو الواقع المطلق الساوي لذاته» (516؟). 


وكيا أن الضوء لا ينتشر إلا بمجرد ظهوره. ولا يكون على ما هو عليه 
حقاً إلا عندما يسطع في ظهوره؛ فكل واقع إثما يوجد «في تبديه الخارجي 
الشفاف», حيث يسفر كل داخل عن نفسه في جلاءء في تبد خارجي 
لذاته. في تيان لذاته وتكشف لذاته. وهذه الذات «الحية) تميز حضور 
الواقعي بوصفه وجوداً بالفعل, بوصفه تحققاً ذاتياً. وبوصفه وجوداً واقعياً. 
وتتشكل الوحدة الحقة لماهية كل واقعي في هذا والوجود بالفعل» : فالواقعي 
لا يكون فحسب ما هو مساو لنفسه بل ما يضع نفسه في مساواة مع نفسهة 
.)١10(‏ وما للواقعي من وجود مائل هناك عض وكامل هو في الوقت نفسه 
وفي كل أن وجوداً متحصلاء وجوداً موضوعأء كا أن هذا الوجود الموضوع 
ليس دائ إلا وجوداً مالا هناك كام وعضأء أي دوجوداً مطلقاء (المصدر 
نفسه). وكل واقع هو سلوك بإزاء حقيقته الأصيلة «الجوهر علاقته بذاته» 
(ككى). ولكن ذلك على نسو يوجد فيه ما يصمد في حفاظ معين وجوداً مائ 
هناك في كل آنٍ داحل سلوكهء أي يوجد بوصفه كذلك. وهو أيضاً سلوك 
إزاء أشياء أخرى بمقدار ما يكون الوجود للآخر والآخيرية هما في البداية 
اللذان يشكلان الواقعي بوصفه وحدة ذات حية: «إنه بواسطة شلوكه نحو 
الآخر يتجل هو ذاه (*). 

وهكذا يمثل الواقعي في جملته حاضراً داخل تعييناته المتغيرة جميعاً وهو في 
الوقت عينه هوية تبقي خلال كل التعيينات الجزئية : «فمن ناحية إن الحملة 
(الكل) التي تبدا أصلاً كانعكاسٍ في ذاتها انطلاقاً من التعين. ككل بسيط 

يضم داخل ذاه وجوده الموضوع ويوجد ف وضعه هذا مطابقاً لذاته. حملة 


يفيل 


الكلي. الآخرء الحملة, . . كانعكاس يبدا بالمثل من التعين (التحدد المتمايز) 
لنفضي إلى التعين السالب»ء والتي توجد على هذا النحو كتعين مطابق 
لذاته» أي الكلء إنما توضع بالمقابل بوصفها سلبا في مطابقتها لذاتها: أي 
بوصفها والمفرد . (۲۳۷ وما بعدها) . 

وف هذا التعريف للواقع الفعلي الذي يجيء في ختام المنطق الموضوعي 
تبرز المتصائص الحاسمة مجتمعة من جديد» ولكنها في الوقت نفسه قد 
يتحليل عناصر هذا المجموع الدال المكون من الخصائصس الحاسجة لوجود 
الواقع الفعلي . 

إن الطابع الأساسي الذي يؤكد وحدة ثنائية الواقع واتساقها المتماسك 
(من ناحية ‏ ولكنه من ناحية أخرى) هو «الانعكاس في الذات». وابتداء من 
شرح الجوهرية كان هيجل قد آدحل هذا الطابع الأساسي للوجود الواقعى 
أي الجوهر بوصفه وجوداً داخل كل وجودء «والواقع الفعلي» بوصغه وجوداً 
مطلقاً متعكساً 5 ذاته ركاكا)ر والوجود المنعكس عل ذاته ليس سوى نط 
الوجود الذي سبق تفسيره مرارأ وتكرارأء أي الوجود الواقعي بوصفه سلوكاً 
ردناظأء بوصفه وحدة السلوك إزاء حقيقته الخاصة وإزاء سلوك الآخرين» 
وهو وجود قد انطوى عل ذاته ابتداءٌ من التعين المباشر في كل أنِ. وفي هذا 
التعين صمود للذات وحفاظ عليهاء أي سلوك النشوء الحق الذي يجعل من 
نشوء ما٬للواقعي‏ من وجود مائل هناك «حركة توق نفسها بنفسهاء ,)1951١(‏ ' 

وقد سبق أن رأينا أنه بواسطة هتا اللوك فقط تشكل وحدة الواقعي » 
وتطابقه مع نفسه بوصنه ذاتا مشتركة بين التعينات جميعا ماثلة على وجه 
العموم فيها جميعاً. 

[إن نظرية «المنهوم ٠‏ وحدها هي التي ستسمح بعر ضن الطريقة الق تأخذ 
مها هوية الحفاظ هذه الصفة المنطقية المعروفة بالكلية]. 


YA 


ونحن نعرف أيضاً أن هذه الوحدة ماثلة هناك بالتمام» فهي تجل مخض 
للذات ف كل تعين مفرد. والسلوك» أي الوجود المنعكس داخل نفسه» 
يعتبر إذدء بحقء المقولة الأساسية على وجه اليقين لوجود الواقعي . بل إن 
هذه المقولة هي أيضاً التعيين المركزي الذي يعد عورا لكتاب «المنطق» 
بأكمله. فنظرية الوجود ونظرية الماهية وكذلك نظرية المفهوم تتخذ جيعا 
نقطة بدايتها من معرفة الوجود بوصفه قابلية للحركة. ومعرفة تلك الحركية 
بوصفها سلوكاء وليست الأنطولوجيا في مجملها إلا التتبع العيني لأغاط الوجود 
الأساسية بوصفها سلوكاً وحفاظاً عبر المناطق (المجالات ) الأساسية للموجود. 

وهذا السلوك يوصفه وجود الواقعي مجد نفسه معزواً إليه طابع السلب. 
فليس استتلال الواقعي إلا «علاقة سالبة بالذات: (موسوعة» .7)4١ ٠4۳‏ 
والحق إن الواقعي يوجد في كل اڼٍ داخل تعين لا يكونه في ذاته بل يصنع منه 
أولا واقعه. إنه لا يستقر ببساطة فيه» ولكند يتجاوزه ويمضي إلى ما ورائه 
جاعلا منه في النہاية ضرورة يفترضها مسبقاً. وكل واقعي يوجد ماثلا هناك 
باعتباره وحدة إلا داخل تعين مفرد حادث» ولكنه لا يكون واقعيا في هذا 
التعين إلا حينا يمتلكه بوصقه سلب حينها يكون متوافقاً دائ مع وجوده 
المحض الماثل هناك فيا وراء التعين. حينا يكون أكثر ثراء منه. منتسباً 
إليه کا يتسب إلى حده وحاجزه القاصل. وهو في وجوده الحادث؛ في وجوده 
الماثل هناك كل آنٍ» يكون ساكتاً فحسب, وهذا السكون هو وضع حركته في 
هذا الآن. وهذه الحركية وحدها هي التي تجعله ما هو عله. فسكون 
الواقعي المؤسس داتحخله هو عل لى ما هو عليه لأنه في كل أن نتيجة لحركة : «إن 
المطلق لا يستطيع أن يكون أولاً مباشر لأن المطلق هو من حيث الأساس 
التيجة الحقة لنشسهمء (" 18). 


ويفصح هذا الوجه من وجوه الواقع الفعلي عن تسه ف العبارة القائلة 
بان والوجود ف ذاته ولذاته يوجد 2 من حيث أنه وجود موضوع: (45؟ 


(1) بورجواء ص ص ۲۳۹٢‏ و7943 . 
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أنظر بائئل 748 و١56).‏ وللموجود «قيمة» إمكان من الإمكانات عتدما 
يؤخذ معزولاً من حيث أنه تعين حادث يوجد في كل أن عابرء وهو لا يكون 
في ذاته أو إلا ما يستطيع أن يكونهء إنه «جوهر سالب». ابتداء واستهلال 
ناقص الاستطاعة للوجود البسيط قي ذاته» (48؟) إنه يتعرض إذن لدقع 
موجودٍ آخر. فهو خخاضع لعلية «جوهر فاعل» غريب عليه. ولكن هذا الدفع 
کا حاولنا توضيحه لا يقوم إلا بإعطاء الموجود إمكان أن يصير ما هو عليه في 
الواقع. إنه تجاوز تعينه المؤقت (الفرض المسبق). وبواسطة هذا الفعل فإن 
الأسبقية المفترضة ضمناً أو الأولية في ذاتها تصير إِذن لذاجاء ولكن هذا 
الوجود في ذاته ولذائه يوجد فقط لان الإمكان هو أيضاً تجاوز للفرض 
ا مسيق ٠‏ ولآن الجوهر المطلق 3 يعد إلى ذاته إلا في وجوده ‏ الموضوع وابتداء 
منهء «جاعلا من نفسه مطلقاه (585). 


والتعيين المستعاد هنا كان في الحقيقة هو التعيين الموجّه منذ إدخال 
مقولة الوجود لذاته فا للموجود من وجود بسيط في ذاته لن يستطيع أبداً 
على وجه الإطلاق أن يشكل الوجود الحق للموجود. ومن ثم وحدة 
الموجود أو حقيقته الأنطولوجية. وبالإضافة إلى ذلك يجب أن يكون الوجود 
في ذاته وجوداً لذاته داخل نفسهء فالموجود يجب أن يستطيع السلوك تبعاً 
لوجوده الماثل هناك ء وأن يدخل في علاقة مع نفسهء أي يجب أن يستطيع 
امتلاك تعيئناته داخله. فهو على هذا النحو يكون واقعيا بحقء «مطلقاء 
بحق . وسنعود مرة ثانية إلى هذا التعبين الأساسي . 

فوجود الواقعي لا يتقوم إذن بذاته داثاً إلا بوصفه «نتيجة» لحركية : 
بوصفه وجوداً موضوعاًء يعن أن کل واقعي يكون في البدء من ناحية وجوداً 
موضوعاً (فرضاً مسبقاً) موضوعاً بواسطة واقعي آخرء کا يجب عليه بدوره 
من ناحية أخرى أن يضع بنفسه هذا الوجود الموضوع الذي هو وجوده 
متجاوزاً الفرص المسبق . 

والسلوك. أي الوجود منعكساً داخحل ذاته. لا يتيح إمكاناً إلا أمام 


A 


الاستطاعة المحقيقية التي يمارسها الواقعي على واقعيتهء وأمام الجوهر باعتباره 
واستطاعة مطلقة» (44؟). ويا أن هذا السلوك واقعي دائياً وتجل لذاته 
دائيأء فإن الاستطاعة الحقيقية عند الواقعي ليست سوى سلوكه؛ أي وجوده 
متعكساً في ذاته. 

وما للواقعي من استطاعة بالقوة هي في صميم أساسها سالبة : إا ا 
تكو استطاعة إلا من حيث آہا تفترض العرض بوصفه وجوداً خارجياً 
منطلقاً منعتقاً من ربقة افتراض مسيقء. بوصفه تجاوزاً لباشرة. وفي مقولة 
الوجود - الموضوع يعبر والماضي الحاضرع عن نفسه مرة ثانية بالتمام بوصقه 
«ماهية» الواقع. ولا يحقق الواقعي آبداً واقعه إلا ابتداءٌ من 
«ماضيه ‏ الحاضر»» فهو ليس واقعاً إلا ابتداء مما كان ويفص ذلك في 
عملية تجاوزه فرضه الضمني المسبق. وهذا هو أساس عبارة هيجل الأخزة ف 
فلسفة الطبيعة: 

إن حقيقة الزمان هي أن المستقبل ليس الغاية بل إن الماضى هو الخاية ؛ 
(موسوعة ۲ء ٦1ء‏ 5 781 والإضافة ‏ التخطيط لتام. ١‏ 

وسيشبرٌ هيجل مرة ثانية أغوار الواقع الفعلي وفقاً للمعنى الذي يعتبره 
تحقيقاً للوجود. 


إن الوحدة المؤسسة في ذاتها للموجود خلال حركيتها هي التي تنطلق 
متحررة ة أول. فالواقعي هو بالفعل سيد واقعيته . إنه يمتلك وجوده الماثل هناك 
داحل سلوكهء إنه يجعله ينشا متكوناً خارج نفسه. إنه ليس منجذباً بواسطة 
برانيته إلى دائرة التحولات. . . بل يكون كها هو في برانيته ولا يكون كذلك 
إلا فيهاء أي كحركة هي نفسها ذاتية التعيين والتمايزء (۱۹۸) وبامثل يتم 
الحصول على نط الحركية المطابى لهذا الوحدة: فالسلوك وتحقيق الذات هئاء 
هما بحق الوجود داخل مثوى الذات ومستقرها ولكن في الآخرية » أي الحركة 
التي تصدر عن ذاتها وحمل نفها بنفها. والواقعي في أخذه عرضيته 
العابرة عل عاتقه؛ وقي تجاوزها وفي قيامه بأفعاله انطلاقاً منباء يكون ,العلة 
الحشة لذاته» فالحركة تصدر عنه نفسهء وهو حاملها الأصيل. ولا يكون 


اما 


سوى هذا 'الوجود المنعكس في ذاتهء وهو نشاط التجاوز والوضع . ويترتب 
على ذلك أن يكون لحركة الواقعي طابع الضرورة. وينضاف إلى ذلك إسباغ 
العينية لاحقاً على اتقسام الوجود وعلى تمزقه الباطن في صميمه وكانا أساس 
كل قابلية للحركة. فالاستطاعة الحقيقية التي يمتلكها الواقعي هي في أعمق 
أعماقها سالبة: إا لا توجد على وجه العموم إلا بوصفها سلبا. 

وحينما نضم شتات هذه التعيينات داخل وحدتها البئيويةء يظهر أمامنا 
على نحو مباشر غياب (نقص) فيها. وهذا الغياب يجعلها تمضي إلى ما وراء 
حدودها متجهة نحو شيء ماء لم تتحول إليه بعد هذه التعيينات ولكن موجود 
فيها باعتباره استعداداً داخلها تستذعيه. هي نفسها. فا للموجود من استطاعة 
حقيقية هو سلوكه بوصفه إحاطة وتمثلا (تباوزا) لوجوده الماثل هناك. ولكن 
هذه الاستطاعة الحقيقية التى يمتلكها السلوك لا تنشأ إلا وكضرورة عمياء» : 
فليس الواقعي سيدا بعد على هذه الاستطاعة الحقيقية التى يمتلكهاء إا تأ 
في ظلمة الجوهر داخل علاقة العلّية (44؟) وهذه الظلمة هي غيابها 
(نقصها)؛ فالاستطاعة الحقيقية لوجود الواقعي نقسه م تبعل منه بعد وجوداً 
موضرعاًء ول تنتجه بعد. لذلك قسلوكه لم يتحقق بعد مكتملاً. فالسلوك 
الحق والمكتمل لا يتطيع النشوء إلا في التور وفي شفافية الوجود لذاته. 

وبما أن الإحاطة بالوجود المائل هناك والاستيلاء عليه صارا إحاطة 
واعية. فإن الضرورة العمياء للاستطاعة تغدو هي نفسها متحررة. ووجود 
الواقعي ككل وجود لن يكتمل حقاً إلا حينها يضع نفسه وحينا يدخل في 
علاقة مع ذاته وينشا خارج ذاته: دوهذا الانعكاس اللامتناهي على الذات 
الذي يقتضي آلا يكون الوجود في ذاته ولذاته على ما هو عليه إلا كوجود 
موضوع هو تحقق مكثمل للجوهر. ولكن هذا التحقق (الكمال) يناظر شيئاً 
آخر أعل مستوى من الجوهرء إنه المقهوم أي «الذات» .)۲٤١(‏ إن ظلمة 
الواقع وإعتامه تصير عندئذٍ بالنسبة إلى نفسها نورا شفافاًه (769) مادام 
الواقعي على النحو الذي يوجد فيه هو إدراك لوجوده الماثل هناك. وما دام 
الجوهر موجوداً باعتباره ذاتاً. 
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OA 
الوجود المذكر إأي الواعي المحيط) «المنهوم»‎ 


بوصفه الوبحرد الحق. الوهر يوصفه ذاتاً 


لد عرفا فعل الأحاطة الفكرية معااعوءط بوصفه الوجود الحقيقي 
للراقعي» والفهوم بوصفه اكتمالاً للواقع الفعلي ابتذاء من التفسير العام 
للوجود بوصفه حفاظاً (حفظاً لنفسه) ؛ بوصفه وجوداً متعكساً داخل ذاته . 
ولكن تعريف المقهرم بوصفه واقعا فملياً حقيقياً لن يكون واقعة من وقائع 
منطق داخخل باطن إلا إذا كان الوجود من حيث ماهيته حفاظا أي استبقاءً 
لنفسهء وإلا إذا كان الوجود في ذاته يجد في الوجود لذاته اكتماله؛ وإلا إذا 
تحقق ذلك بحيث يكون غط الحفاظ المكتمل ني ذاته. وقي عين اللحظة هو 
الط المكتمل للوجود. وبهذا الشرط وحده من المستطاع أيضاً اعتبار 
الشفافية الكلية والوضوج الكامل في فعل الإحاطة الفكرية (الوعي خلال 
المفهومات) وهما ششافية وه 2 م , يكونا ف الداية إلا حقيقة الحفاظ , حقيقة 
للوجود والماهية أيضاً. ولكن ٠‏ ن ناحية أخرى (كيا سبق أن أشرنا في الفقرتين 
الأوليين): كان تعريف الرجود بأنه حفاظ. وتصور الاختلاف المطلق الذي 
يؤسسه قد خرجا من فكرة الأنا العارف لمهددا/19: أو بدنة أكبر من تفسير 
«الوحدة التركيبية الأصلية» الترانسندنتالية: فالوجود المفكر المحيط (الواعى 
خلال المفهومات) مأخوذ هنذ البداية بوصفه الوجود الحق. لذلك لن يكون 
من المستطاع تحليل الروابط الداخلية بين الاتجاهين الموججهين لأنطرلوجيا 
هيجل إلا ني اللنزء الثاني من كتابنا هذا. 

ونفسير الوجود كحفاظ هو تفسير يخترق ويتخلل بالفعل الانطولرجيا 


الذدانا 


الميجلية بأكملها. ابتداء من تحديد الشيء المتعين ۴)۷ البسيط والمباشر 
حتى تعبين «الفكرة المطلقة» قي نباية المسيرة. وقد سبق أن لفتنا الانتباه إلى 
حقيقة أن هيجل قد عرف الوجود بوصفه «علاقة بذاته». علاقة بسيطة. وإن 
ظرة خاطفة إلى الاقسام المختلفة من ومنطق ييناه ستبين لنا أننا بإزاء 
قسيمات تناظرٌ على نحو دقيق اط هذه «العلاقة» ثم هذه الإضافة 
:الرابطة) : 


. علاقة بسيطة‎ )١( 
. الإإضافة (الرايطة)‎ )۲( 

أ - رابطة الوجود. 

ب - رابطة الفكر. 
(*) التناسب. 

وني كتاب المنطق عولجت الأفاط المختلفة للوجود. تبعأ للأنماط المختلفة 
لحدذه العلاقة بالذات: ووابتداء من العلاقة البسيطة والمباشرة الي يقيمها 
الشيء المتعين مع ذاته حتى فعل الإحاطة الفكرية مروراً برابطة قَذّر (تكدلة 
الألمانية وع" الفرنسية) الوجود الكمي . والعكاس الاهية والرابطة المطلقة 
للواقع الفعلي». ' 

والآن تناظر أنغاط الحفاظ أتماط الحركية: التحول والنقلة إلى شيء 
آحر» والظهور المجرد والتبدي والتجلي والتطور. إن تعريف الوجود على أنه 
حفاظ يقيم صلات بنائية أساسية بينه وبين تفير الوجود بوصفه حركية » 
ومن ثم بينه وبين ظاهرة الاختلاق المطلق المنتسبة إلى الوجود في ذاتهء وإلى 
الوجود الماثل هناك. ولأن كل وجود هو في أساسه منقسم وممزق بين برائن 
هذه الثنائيةء هذا السبب وحله لا يستطيع كل وجود - کا لا يجب عليه أن 
ينشأ ويعاود النشوء دوماً باعتباره تصفية وتجاوزاً لهذا التمزق. ووعلاقة, 
متكررة بين الوجود المائل هناك والوجود في ذاتهء وحفاظاً نوعياً بإزاء ما يكون 
عليه هو نفسه كل لحظة عابرة» بل يجب عليه إذن أن يتجاوز دوغا انقطاع 
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وجوده الاثل هناك لكي يستطيع أن يوجد مجرد وجود. وبسبب هذا 
الأساس» أي هذا التمزق الكامن في الصميم»ء لا يستطيع كل موجود أن 
يبقى مستقراً داحل نفسه إلا إذا وضع نفسه في كل تعين. کا أنه لن يحصل 
على وجرده في ذاته ولذاته إلا حينا يصير «وجودا موتموعاه. 

وظاهرة والاختلاف الطلى» الأساسية تفرض علينا إذن تفسير الوجود 
كحفاظ: فإن ما هو متضمن دقعة وإحدة في هذه الظاهرة الأساسية يزاول 
عليها تأثيراً قسرياً. وسنجد مناسبة للعودة إلى ذلك مع نظرية الحكم برصقه 
فصلا وقطعاً (انقصالاً من الأصل) اذا - لا . ولكننا الان سنحاول أن نبين الدقة 
القصوى الاثلة في الوجود كحفاظ. وذلك في منظور آخر ليس مع ذلك 
مصرحاً به علانية عند هيجل» ولكنه ماثل في جلاء داخل طريقته في النظر 
إلى اللشكلة, ويجد مكانه داخل إطار نظرية «الموضوعية, في الاتجاه العام 
لكتاب المنطق. 

والحق أنه لأول مرة بسب في هذا الموضع إلى الموجود الذي يوجد على 
مط الوجود في ذاته ولذاته. طابع الموضوعية : وهذا الوجود. . . شيء يوجد 
في ذاته ولذاته. الموضوعية» (۳۹۷). وعلى هذا النحر إذن فإن الموجود 
الواقعي وحده الذي في وجوده في ذاته يكون موجرداً ماثلاً هناك لذاته» هو 
الذي يدخل في علاقة مع حفاظه مثليا هو في ذاته» ويعي بنفسه وجوده. وهو 
الذي يستطيع أن يطالب لنفسه «بالموضوعية؛. وعيجل يصرح بأن «ميادىء 
العقل وروائع الفن الكاملة ..... الخ. هي أشياء موضوعية بقدر ما تكون 
حرة وفوق موی أي عرضية؛. وعلى الرغم من أن المبادىء العقلية النظرية 
أو الأخلاقية لا تقوم إلا على ما هو ذاتي أي على الوعي. فإن وجودها في ذاته ' 
ولذاته ليس أقل اتصافاً با موضوعية (ه ٠٠‏ خطيط كلمتي الذاتية والموضوعية 
لنا). وعكذا نجد الطايع الأنطولوجي «للموضوعية؛ يضم المفهرمين 
التقليديين : الذاتية والموضوعية: ولا يتشكل هذا الطابع بواسطة تضاد مع 
مط وجود الذاتيةء ولكن بوصفه غطأ خالصاً للحفاظ آي وجوداً في ذاته 
ولذاته. فالشيء الممتد 55وع)*ء ۸٤5‏ مثله كمثل الشيء المفكر كممائوه) وعم 
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مستطيع أن يكون «موضوعية» بمقدار ما يستطيع الإثنان أن يوجدا معأ وفقاً 
لنمط الوجود في ذاته ولذاته. فالموضوعية هي ما يكون عليه الموجود في ذاته 
ولذاته ‏ في ولأجل ذاتهء لا من أجل آخر (الذاتية العارفة) , ويأخا. هيجل هنا 
التعبير من اللغة الدارجة في معناه الشائع . 


فإنني لا أستطيع الكلام بدرجة من المعقولية عما هو الشيء في ذاته نفسها 
ولذاته نفسها إلا إذا كان هناك بالفعل £ الشيء وجود بمعنى الوجود من أجل 
ذاته نفسهاء وكان ما يجب أن يشكل موضوعية الشيء ء موجوداً مائ أيضاً 
هناك ممعنى معينء «بالنسبة إلى» هذا الشيء. وحينما أقول أن الشيء يمتلك 
بالفعل هذا التعين (وأنه موضوعياً على هذا النحئ فليس معنى ذلك إلا أنه 
ديحتجزه في ذاته هذا التعين. وإلا أنه يحتفظ بنفسه فيه. ولا يكن أن تكون 
المسألة مسألة «موضوعية؛ بالتضاد مع تعيين ذاي خالص إلا إذا كان وجود 
الموجود نفسه (أياً كان نوعه الخاص) حفاظاء ولغة كل يوم تعبر عن هذه 
الفكرة في قرطا Esverhãlt Sich Wirklich S50‏ , 


فالأشياء تسلك وتحافظ عل هيئتها مبذه الطريقة حقاً. والإمكان الوحيد 
«لإبات» موضوعية شيء هو الإبائة عن ميلاده وتكويئه وبسط أطواء وجوده 
بوصفه نشوءا متنوعاً لضروب سلوكهء ومتابعة تطوره بوصفه وجودا تسري 
فيه الصيرورة قد اوفع » داخلد بادىء ذي بدء کل تعن في حفاظ معين 
وبإزاء ذاته وبإزاء كل وجود آخر) . والموضوعية بفضل, معناها احق على وجه 
التسديد تقضي بأن يكون تعريفها هو اعتبارها «ذاتا» أي موجودا ليس وجوده 
إلا حفاظاً على الوجود في ذاته ولذاته. 


وهذا المنظور يفرض على هيجل أن يفسر الوجود بأله جفاظ. والحفاظ ' 
الحق بأنه وجود في ذاته ولذاته. وقد سبق أن رأيئا أن الوجود في ذاته ولذاته 
الذي يمل «الواقع الفعلي» ما زال معيياً ناقصاً ولا بتحقق فيه ثراء الإإمكانات 
المائلة فيه بمقدار ما ينشأ بفعل ضرورة مظلمة عمياءء فهو لم يصل بعد إل أن 
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يكون تطوره في نور الإحاطة الفكرية أي (الوعي خلال المفهومات) وحريتها 
وشفافيتها ولم يصر بعد من أجل ذاته» وجوداً موضوعاً. 

وحين) يكون الحفاظ قد دفع تحريره وصولاً إلى هذا النور الساطعء فإن 
الموجود يخرج إلى النمط الأصيل بحق للوجود: بوصفه ذاتاً بأكثر معاني اللفظ 
أصالة بوصفه وأنان. 

وما نعثبره الآن من أن الوجود وفقاً لنمط الأنا هو الوجود الأكثر أصالة 
وححقيقة: هو هنا .دون نزاع نتيجة للاتجاه الأنطولوجي الذي استخدم سابقاً: 
إن وجود «الأنا» يُنظر إليه وفقاً لالإحاطة الفكرية» والإحاطة الفكرية تؤخذ 
كنمط مكتمل للوجود بوصفه حفاظاً. فلا يكتسب الأنا مكانته في المركز من 
الانطولوجيا إلا كنمط نوعي للوجود: كنمط الوجود الذي يحقق بوجوده كل 
المقتضيات الماثلة في ظاهرة الموجود نفسها 

إن الأنا في المحل الأول هو وجود محتفظ بذاته في الآخرية الواقعية 
الكاملة. أي وحدة ماهوية قد أفلتت من كل انتقال إلى موجود آخخرء وتمتلك 
أساسها ف ذاتها؛ وليس ذلك متحققاً عل نحو مباشر وضروري فحسب بل 
كحفاظ ثابت شفاف وحر عل ذاتهبا كشيء ع ما يبدي استعداداً دائياً ليخرج 
نفسه من السلب . فالأنا هو في المحل الأول وحدة محضة. علاقة بالذات» 
وليس ذلك على نحو مباشر ولكن بحيث يتجرد من كل ممتوى وکل تعين 
ويعود دائيا إلى تلك الحريةء -حرية مساواة لا حدود لما بذاته. إنه على هذا 
النحو كلية ووحدة وحدة لا تكون متحدة بنقسها إلا بواسطة هذا الحفاظ 
السالب. الذي يمثل التجريد وبالتالي يجد فيه كل وجود متعين نفسه ملغى 
حو (۲۵۱). 

وفضلا عن ذلك فالانا لا يكون على نحو ماهوي ما لا يكونه في كل أن 
عابر إلا في تعين حادث ومفردء د لک في ذاته فصب بل يهأ ممت يه 
بوصفه مائلاً بإزاء سلبه» وهو ما يضعه داثاً في استجماعه وتجاوزه في أن 
معأ. بحيث لا يوجد باخارج ولا يستطيع ابد أن يوجد بالخارج إلا کوجود 
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موضوع : : والأنا يوجد في زمن ٿان على نحو مباشر أيضاً بحيث يكون السلب 
ف علاقة مع ذاتهء تفرداً يضم نفسيه ف تضاد مع شي » آخر ویستبعده» إنه 
شخصية فردية» (المرجع نفسه). 

فالأنا هو إذن كلية مطلقة. وهي كلية توجد على نحو مباشر كل المباشرة 
باعتبارها تفردا مطلقا. وإنه لوجود ف ذاته ولذاته ذلك الذي هو وجود 
موضوع ببساطة » وهو لا يكون ذلك الوجود ي ذاته ولذاته إلا بفضل وحدته 

مع الوجود. «الموضوع, .)0١(‏ وف وجود الأنا تبلغ كل التعيينات الي 
تتحقق (كجوهرية) ف وجود الواقع اكتمافا ف نصوع وشفافية إفضاء حر 
بالمكنون؛) ولكن على نسحو ما يزال غامضاً معت وكنشوء صروري فحسباء 
وهو لذلك ليس إلا دملاحقة تعيين الجوهرية»» التجلى البسيط لما يكون عليه 
الجوهر مسبقاً في ذاته. التجلي الذاتي الحق للواقع (44؟). 

وهكذا يقول لنا هيجل إن هذه التجليات تشكل «طييعة الأنا متلا 
تشكل طبيعة المفهومه : ولن نفهم شيئاً من هذا أو ذاك إذا ل نستوعب هاتين 
اللحظتين في أن معأ في تجريدهما ووحدتها الكاملة (81؟). 

وكيف تستطيع الوحدة الحية للأنا أن تكون لها عين طبيعة الوحدة 
المنطقية للمفهوم؟ وأي اشتراك في الماهية تمتلكه مساواة الأنا لذاتهء وهو 
الذي يضح نفسه بكل حرية في جميع تفردات وجوده المائل هناك » مم الكلية 
المنطقية للمفهوم؟ وكيف تستطيع الوحدة الأعلى للموجود والوجود بأكمل 
معنى للكلمة أن تتحدد باعتبارها الرحدة المنطقية والوجود المنطقي للمفهوم؟ 

ويصرح هيجل بأن الأنا (الوجود المفكر الواعي) هو نط «لوجود» 
المفهوم هناكم «المقهوم من حيث أنه بلغ مثل هذا الوجود العيني . 8 الوجود 
العيني الحر ليس شيئاً آخر غير الأنا. ‏ 2) . وإذا وصل «المفهوم» في 
وچود الأنا إلى مرتبه وجود حر مائل هناك فإنه جب إذن أن يدل بوصفه 
كذلك عل نط للوجود نفسه. والتعين الأساسي المشترك الذي تقوم عليه 
دهوية» الأنا والمفهوم هو «الحرية:. في المفهوم تتفتح . ... مملكة الحرية. إنه 
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)۲٤۹( »‏ ودالمفهوم» من حيث أنه قد وصل إلى مثل هذا الوجود 
ال و الوجود العيني الحر ليس شیا آخر غير الأثاء .)٠١۱(‏ 
فا حرية تعيبن للوجود بوصفه حفاظا : إنه وجود لذاته على نحو يتجاوز 
فيه كل سلب منبئق تحت تاثير الضرورة» ويتجاوز كل وجود كآخرء وكل 
وجود للآخرء ويضمها جميعا في ماهيته الخاصة بحيث «يضع» نفسه في هذا 
السلب. إنه لا ويسقط» في مباشرة تعينات وجوده الماثل هناك. ولكند يصير 
من أجلها وبالنسبة إليها. والحفاظ من هذا النوع يفترض ضمناً رزية 
ا وشفافة (اdurchsich)‏ لكل تعينء إنه ليس مكنا ألا كوجود مفكر 
د فيه تود كل «ذات» مساوية لنفسها آخَرّها معها. فالحرية إذن من 
ناحية الماهية طابع للذاتية (إناحمة عن كون الوجود ذاتا) . والوجود الخر يقدم 
بوصفه «وجوداً تخارجيأ» للأنا الواعي المفكر. وسحتشكل حرية الأنا هذه في 
الرابطة النوعية بين «الكلية» و «الفردية» كوجود ماثل هناك للمفهوم . 
وإذا كانت الحرية من حيث الماهية تعييئاً أنطولوجياً للذات» وجب أن 
يكون والمفهوم؛ من حيث هو حرية بواسطة ماهيته نمطا للذاتيةء وعلى أساس 
من هذه الذاتية فحسب. وهي ذاتيته الخاصة» يستطيع أن يكون موضوعاً 
للإحاطة الفكرية «الوعي خلال المفهومات» ولأن يحيط به الفكر. وهيجل قد 
عرف بالفعل «المهرم» في المحل الأول باعتباره ذاتا للوجود الواعي 
المغكر. 
وسنكتفي هنا فيا يتصل بسألة الدلالة الأصلية الحاسمة للمفهوم 
بوصفه الذات التي تقوم بالإحاطة الفكرية (أي الذات الفاعلة!) بأن 
نورد بعض الفقرات تمتلك إبانة قاطعة: المفهوم هو وألذات يما هي 
)١(‏ إن التفسير الذي يقدمه ج . ه هارنج هذه الفقرة في كتاب «عرض تاريخي قدي 
للمنبج الجدلي عند هيجل» بقلم ميشيليه وهارنج (۱۸۸۸) لا ينهم كيد الفهرم إلا 


يوصقها تجريداً عادر عن وعي بالذات «حاضر عل نحو مباشر ويتلكه الوجود 
الإنسان: (ص ١78‏ وما بعدها), 
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كذلك» «الفغال بأسمى معنى: (مورسوعة: ۹۸ وما بعدها)(١)‏ ومبدأ كل 
حياة» نشاط. (موسوعة المجلد الأول ٠۹١‏ 0514) إنْه دروح العيني» 
. هذا الذي مخلق وب الصورة (4!؟) استطاعة (قدرة) خلاقة (/ا/1؟) 

«مبدأ» (۲۷۸) «علاقة بالذات» (۲۷۳ - حفاظ!) ومن ثم في الذات 

ووللذات» (المرجع نفسه وص »)۲۹٤‏ وف هذا الوجود بوصقه ذاتاء 

في هذه الوظيفة الفعالة على وجه الدقةء يصير المقهوم مبدأ وأساساً 

وحقيقة لكل وجود. والكتاب الثالث من المنطق بأكمله هو عرض 

للطريقة التي «يخلق بها الفهوم» «الواقع» في ذاتة وابتداء من ذاته» 

.)531( 

والمفهوم من حيث هو كذلك هو تمط للوجود. وكلية المفهوم هي تمط 
لتلحفاظ ‏ 

ومن ثم فهو موجود ماء ولكونه موجوداً فإنه تفريد للكلية: إنه المفرد. 
ولكن الموجود حينها يكون تفردا فعليا واقعياء موجودا دفي ذاته ولذاته»» فإنه 
لا يستبقي هذه الواقعية الفعلية إلا بفضل شيء ما يحتفظ بنفسه كيا هو عليه 
داخل كل من التفردات المعطاة في كل لحظة عايرة في اهنا والآن :© مام 
۴ شيء ما بجيء إليه من طبيعته الكلية» كا يحيط مها مفهوم هذا 
الموجود. ولن نجد في المفهوم الحق كلية مجردة على نحو تحكمي للتفردات» 
فليس المفهوم على أي وجه من الوجوه معطي خالصاً للفهم» إنه يعي الوجود 
الحق والواقعي الفعلي للموجود ويحيط بهء وهذا الموجود من ناحيته ليس 
واقعياً بالفعل وليس ما هو عليه حقأ إلا. . في مفهرمه». 

إن المفهوم. «الطبيعة الكلية» للموجود. يدل على وجوده الحق. أي أنه 
ما يواسطته يكون الموجود على ما هو عليه في لحظة معطاةء إنه ما يبقى دال 
على حاله. وما يصلح قاعدة سفل وأساساً داة»زط5 لكل تفرد من تفرداته» 


. ۲٤١ موسوعة هيد لبرج 5 © بورجواء ص‎ )١( 
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وما يكون ‏ من حيث إنه هذا الأساس ‏ الشيء الذي يحتفظ بنفسه. (الذات 
باعتبارها أنا) . 


وإذا کان موجود ما ف مفهومه» فلن يكون مجمل الموجود إلا ما يكونه 
هذا الموجود: فكل تفرذاته موضوعة بواسطة مفهومه كا أنه يحتفظ بها في كلية 
هذا المفهوم. وف هذه اللحظة تتفتح أمامه «مملكة الحرية»ء إنه حر ف أن 
يكون ما هو عليه حقا. ولا يكون مثل هذا الوجود المائل هناك مكنا إلا 
بالنسبة إلى وسعود. مفكر واع . فلن يستطيع بلوغ مرتبة الوجود العيني في حقيقة 
المفهوم وسريتها إلا موجود يستطيع أن يعي نفسه بتفسه: أي الحياة بوصفها 
وعيا بذاتها. 

ولكن ما هي العلاقة التي تظل ممكنة إذن بين وجود يمتلك هذه 
الخصائص المميزة وبين الوجود الذي وجدنا تعريفه دائيا في كتاب المنطق 
بوصقه مفهوماً؟ . إن هيجل نفسه قد صاخ هذا السؤال مرات متعددة (+ه؟ 
وما بعدها موسوعة ١ء‏ 2404 6881) وهو ميب عنه بالرجوع على نحو 
تفصيلي إلى الاستنباط الكانطي للمقولات. وأوضح ببذه الطريقة نفسها 
العلاقة الحقيقية القائمة بين الأنا والمفهوم. وقام بإظهار «الموية» الباطنة في 
طبيعتهم| : «الموضوع . . . هو ما يتوحد في مفهومه شتات خڏس, مغطى» 
ويضع هيجل هذه العبارة المقتيسة من «نقد العقل الخالص» في صدر 
تفسيره . 

إن كانط ينطلق من تلك النقطة لكي يحدد «الموضوعية؛ «المشروعية 
ا موضوعية: بمساعدة ومفهوم» الموضوع » وبعبارة أكثر دقة» بواسطة التركيب» 
المتحقق في مفهرم الأنا الواعي فلا توجد «الموضوعية؛ إذن إلا في تركيب 
الأناء فهذا التركيب يشكل ماهية (طبيعة) المفهوم» وني الوقت نفسه ماهية 
«الموضوعية». ولا يتعلق الأمر بتركيب تصوري بيط للفهم أو حتى 
«للتمثل» ولكن «بالوحدة الترنسندنتالية للإدراك الواعي»ء نهي وحدها الي 
تجعل هذه التركيبات ممكنة (181): وهيجل يلخص هنا بإيجاز مفرط المراحل 
المختلفة «للاستتباط الكانطي». وكان كانط يبرهن في هذا الجزء من كتابه 
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على أن المنهوم هو ذلك الذي «لا يكون به شيء ما تعييناً للحساسية 
والحدس أو حتى للتمثل فقط بل «موضوعاًء )٠٠۲(‏ ولكن المفهوم ليس 
«قدرة أو ملكة للأناء أنه ليس شيا أمتلكه ركا أمتلك رداءٌ أو لونا أو 
سمات خارجية أحرى)» ولكنه عين وجود الأناء الوسدة التركيبية الأصلية 
للإدراك الراعي » التي يتأسس علبها المفهوم وفيها ينشأء أنه ليس إلا «وحدة 
الأنا مع نفس وهكذا يفصح هيجل في نباية تفسيره عن ميدأ هوبة ا موضوع 
والمفهوم . والمفهوم والأنا: فالموضوع يجد موضوعيته في المفهوم» والمفهوم ليس 
شيئاً آخر غير طبيعة الوعي بالذات» وليس له لحظات أخحرى أو تعيبتات 
أخرى غير التي يِتلكها الأنا نفسه. 

ويظهر الآن أن هذا التفسير الكانطي يفترض ضمناً تحول الإدراك 
الؤاعي الترنسئدتالي إلى مبدأ آنطولوجي“. وهو تحول تعرضه الفقرة الثانية» 
وستعود فیا دید إلى هأء الفقرة وإلى ما تفترضه أضمتاً (و316, ص )۱۷٤‏ 
ويشدد هيجل الْبْر فيها على ما يعارضه عند كانط. فعنده تكون النقطة 
الحاسمة هي أن الإدراك الواعي الترنسندئتالي ليس دشيئاً ذاتياً خالص» على 
الإطلاق. وليس الذاتية (المعرفة) الإنسانية (في تضاد) مع الموضوعية (1814) 
بل إن هذه الذاتية كا رأيناها مئذ البداية تنتمي إلى الموضوعية نفهاء رهي 
عين مبدأ اللوضوع. ويمكن أن نستخدم هنا صياغة تنطوي على المفارقة: 
قليس الوعي الإنساني حى في صورته الترنسندنتالية هو الذي يعي 
الموضوعية. ففعل الإحاطة الواعية هو عين صنيع وعين ماهية الموضوعية؛ ولا 
يستطيع فعل الإحاطة الفكرية من جاتب الوعي الإنساني. وكذلك مفهومات 


)١(‏ يرجع ما يفهمه هيجل هنا «بموضوعية» و «موضوعي» بوضوح إلى فقرة من الموسوعة 
يعطي بها أيضاً تفسيراً للإدراك الواعي الترنسندنتالي «تدل الموضرعية عل ها 35 
«ذات» الأشياءء وعل ما يتعلق بالموضوع ‏ من حيث هو كذلك. والتعيينات 
«الموضوعية» هي تعينات «الشيء الفعلٍ نفهء بالتقابل مع ها هو موجود عليه في 
فكرنا فقط (المجلد الأوك, 24١ 5 ٤4۸‏ إضافة 9). 
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هذا الوعى. أن تكون جيعاً حقيقته» ولا أن تصل إلى ماهية الموضوعية إلا 
لأن فعل الإحاطة الفكرية يشكل الماهية الحقة للموضوعية. . . ولأن الموضوع 
بذاته لا يوجد دفي حقيقته إلا داخل مفهومهه )75٠(‏ فإن هذا هو السبب 
الوحيد في أنه يستطيع أن يتحول إلى «وجود في ذاته ولذاته» بواسطة فعل 
الإحاطة الفكرية من جانب الوعي الإنساني (8؟  )‏ ولان الوجود الحق 
الأصيل للموجود هو نفسه عملية إحاطة فكرية» ولأنه يتحقق مكتملاً في 
المفهوم » فلهذا السبب وحده. يستطيع فعل الإحاطة الفكرية من جانب 
الوعي الإنساني أن يصل إلى الوجود الحق للموجودء كيا يستطيع المفهوم من 
وجهة النظر هذه أن يدل أيضا على الوجود الحق. 

ولا ينبغي هنا أن ندرس «المقهرم بوصفه فعا يقوم به الفهم الواعي 
بنضه» فليس الفهم الذاتي هو ما تجب دراسته بل المفهوم في ذاته ولذاتهء 
لأنه هو الذي يشكل مرحلة من مراحل الطبيعة مثلما يشكل مرحلة من 
مراحل الروح؛ (888). ويلزم عن ذلك أن يؤكد هيجل في تعارض مع 
كانط آنه في علم المنطق وهو العلم الأساسي ليست «المراحل المفترضة مسبقاء 
بالنسبة إلى المفهوم هي المراحل السيكولوجية للمعرفة: أي الحساسية 
والحدس والتمثلء بل المراحل الأنطولوجية للوجود والماهية (5914؟). فالمفهوم 
هو في أن واحد «أساسء و «حقيقة» للوجود والماعية. وهو يمتلك تكوينا عينيا 
وصيرورة عينية يسلط عليها الكتابان الأولان من علم المنطق الضوء . 

وحارج هذا التفسير للنظرية الكائطية في المفهومء يجد هيجل كذلك في 
الاستعمال العادي للغة ها ييرر استيعاب المفهوم وفقا لنمط موضوعي عيني 
(يتكلم المرء عن استنياط مضمون مئل المواد القانونية النوعية المتعلقة بالملكية 
من مفهوم الملكية كا يتكلم عن اقتفاء آثار هذه التفصيلات المادية رجوعاً إلى 
المفهرم). فمن لق به.هنا أن المفهوم ليس مجرد صورة بسيطة بغير مضمون 
خاص بباء فلو كان الأمر كذلك لا كان هناك ما يستبط من مثل هذه 
الصورةء ومن ناحية أخرى فإن اقتفاء آثار مضمون مُعطى رجوعاً إلى الصورة 
الغارغة للمفهوم لن يتعدى تعرية المضمون المادي من طابعه النوعي دون أن 
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يجعله ذلك معلوما”*» (موسوعة المجلد الأول .١5١ .89٠‏ إضافة. وانظر 
أيضا 4١١‏ 5 154). 


وإذا كانت المسالة متعلقة بالمفهوم على نحو مماثل في العينية » فلن يكون 
الكلام مع ذلك عن تعيين بسيط للفكرء عن نتيجة يصل إليها تجريد فارغ , 
فمفهوم اللكية يدل على اذا كانت جميع الأشكال التاريخية النوعية للملكية ما 
هي عليه ويدل على ما أخرج منه وفقا لنمط «تطوره» (موسوعة )١١)45‏ كل 
هذه الأشكال الحغايرة (المفهوم بوصقه - «أساساه للوجود). إنه يدل إذن على 
ذلك الذي محتفظ ا(؟) جيعاً في ذاته وداخخله؛ ذلك لي يضمها جريعاً 
ويستوعبها ويعيهاء أي المفهوم باعتباره كلية وباعتباره جملة. ويظهر بوضوح 
أن المفهوم إذا كان عليه أن ينجز هذه الوظائف العينية. فإن عليه أن يكون 
أكثر عينية من كل عيني مفرد؛ فإن عليه أن يكون نتيجة لنموٌ تركيبي داخلي» 
وليس لتركيب ينجر بتأثير كل الصور المفردة التي تطورت انطلاقاً مئه والقي 
يحتضنها ويستوعبها ويعيها. وهيجل يسمي المفهوم أيضاً «العيي بوصفه 
كذلك» فلا يمائله في العينية أي عيني آخر مهيا يكن ثراؤه؛ يل إن أضٍ 
| الأشياء جيعاً عينيّة وما يفترض في العادة أنه عيني. ليس إلا مجموعاً متغايراً 
تتماسبك أجزاؤه بواسطة تأثر خارجى(**2 (موسوعة 2.44 انظر موسوعة. 
المجلد الأول. 5 2001514 . ١‏ 


وبالقياس إلى المحسوس المعطى هنا والآن فمن المؤكد أن الهو 
عرد فلا يمكن إمساكه بالأيدي . «ويجب علينا بمعنى مطلق حينا نتكلم 


(«) استعنا قي ترجمة تلك الفقرة بالمقارنة بين الترجمة القرنية وترجمة وليام رالاس 
الانجليزية (اضافة الفقرة ١11١‏ من المنطق الصغير ص 14؟7؟). 

. 54 موسوعة هايدليرج بورجوا ص‎ )١( 

(۲) المصدر نفسه ص ۲٠١‏ وموسوعة ۱۸۲۷ بورجوا ص ٤١١‏ . 

ر« «) استعنا في ترحمة هذه الفقرة بالمقارنة مع ترجمة يلام والاس الانجليزية ص ۲۲۹ , 

(۳) موسوعة ۱۸۲۷ بورجواء ص ٥۹۰‏ . 
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عن المفهوم أن نتتخلى عن السمع والبصر (1505: إضافة) وببذا المعنى يكون 
الفكر هو عنصر المفهوم”*) (المصدر نفسه 5 )١0)118‏ وفي مثال الملكية الذي 
أوردناه فييا سبقء يكون للمفهوم إذن معنى حالة واقعية تاريخية وعينية: هي 
عند هيجل الوقف شبه «الميتافيزيقي » للإنسان ف التاريخ , وهو موقف يصدر 
عنه تطور أشكال الملكية من حيث هي ردود أفعال ن توافق مع ماهيته؛ 
موقف يد الإنسان افيه نفسهء ويترتب عليه إمكان أن تُستتبَط هذه الأشكال 
من كيا يجب أن َء إليه. . 


وبعبارة أخرى تقدم تفسيراً يعتمد على مصطلحات اليوم ؛ إن مفهوم 
الملكية يعني المضمون الأساسي لمعنى «الملكية» مأشعوذاً في كل ثرائه التاريخي 
العيني . ويوجد هنا شيئان حاسمان؛ فمن تاحية» إن هذا المضمون الأساسي 
يجب أن ينظر إليه في كل واقعه الفعلي التاريخي. باعتباره شيعا قد حقق 
الأشكال التنوعة للملكية وطورها من حبث هو قرة وقدرة تاريخية» أي أن 
طابع المفهوم باعتباره «ذاتأه للتشوء وباعتباره فاعلية يجب تأكيده هنا دون 
قيد؛ ويطلق هيجل على اللحظة التي يؤخذ فيها المفهوم من حيث فرديته اسم 
«الفعلية عينها» (موسوعة 48 المجلد الأول. 9)1555). 

ومن ناحية أحرى فإن إضفاء العينية على المفهوم لا يجب فهمه باعتباره 
شيا ينتج نفسّه ذات مرة أو موففاً أصيلا بسيطاً؛ بمعنى أن الاشكال تتطور 
وتنبئق منه تاركة إياه بعد ذلك بوصفه المرفا الذي بدأت منه الرحلة. جاعلة 
منه ماضياً بسيطاً. إن مفهوم اللكية يظل. بالأحرى. حاضراً في جيم 


(#) المفهوم بطبيعة الحال مجردء إذا كان التجريد يعني أن العنصر (العنصر هنا يعني 
الرسط) الذي يوجد فيه الفهوم هو الفكر عموماً وليس الشيء المحسوس في عينيته 
التجريبية ‏ الفقرة ١54‏ من المنطق الصغير ‏ ويلاحظ أن كلمة وعنصره تعتي الوسط 
عند جميع مترجي هيجل إلى الفرنسية والانجليزية. 

.٤١١ المصدر تفه ص‎ )١( 

(۲) موسوعة هابدلبرج. ۱۱۲ بورجوا ص ۲۲۱ ونسخة ۱۸۲۷ بورجوا ص ۴٠١‏ . 
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الأشكال الحزئية للملكيةء وهو حاضر بأجمعه في كل شكل مفردء إذ يتحول 
فيه إلى جزئي وفردي. وهذه الوحدة من الكلية والجزئية: أي تفرد المفهوم. 
هي التي تشكل على وجه الدقة التعيين المركزي لوجود المفهوم. إنها الدرجة 
الأعلى من الاختلاف المطلق الذي يجد تعبيرا عنه في الحكم. الفصل أو 
القطع الأصيل (الإنقسام ابتداء من الأصل)ء وسنحاول في الفصل التالي أن 
نعالج بإيجاز تلك الخصائص ذلمفهومء في علاقته بنظرية الحكم . 
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4% 
غط و جود المفهوم : تفريد الكلية 


الحكم والقياس 


إن شرح معنى الوجود كحفاظ جعل تعريف الجوهر بوصفه ذاتاء 
والذات بوصفها مفهوماً قابلا للاستيعاب فيا سبق. والحد النطقي : «الذات» 
في الننيقة لا يعود براسطة الأمبةية على وجود الأنا الإنساني (الوجرد 
الواعي » ي الإإنسان)2”) ولكنه يدود بطريقة أكثر عموماً على مط نوعي 
للحفاظ ؛ أي الوجود وفةاً لنمط الوجوة المفك, ر الواعي ف ذاته ولذاته. أما فبيا 
يتعلق بالذانية الإنسانية فهي لا توجد إلا كامط متعين لثل هذا الوجودء وهو 
غط يتكشف مم ذلك ساوكه النموذجي. ولو اعتبرنا إذن «المفهوم» أي 
الحوهر الحق ذاتا لترتب عل ذلك بالضرورة أن يدل لفظ «المفهوم» حيث 
الأسبقية على الذات ‏ ل م!, الرضوع - على الرجود المفكر في ذاته ولذاتهء 
إنه يدل على «قوة خحلافة» راقعية بالفعل وذات فاملية . 


وكات والمنهوم » نفسه قل أدخل في هذا التطوير لعنى الوجود باعتباره مط 


نوعياً للوحدة الموحّدة للاختلاف المطلق» وذلاك بفضل العلاقة بين «الكلية» 
و «الفردية» الى توجد -تستققة فيه . وتلك الملاقة بين الكلية والفردية هي 


(#) الكلمة الألمانية المركية ماع - اكدن»م»8 أي الوجود- الواعي ؛ صياغة تحليلية لكلمة 
Bewusstsein‏ أي الوعي : 
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على وجه الدقة التي يجب أن تشكل طابع الذات الذي يمتلكه المفهوم - كا 

سبق على العكس من ذلك تعيين طابع الذات الذي يتلكه الأنا انطلاق 
من العلاقة «المنطقية» بين الكلية والفردية. وبحب علينا أو أن نوضح باي 

قدر يكون للمفهوم فعا طابع الذات الواقعي على أساس هذه الوحدة التي 

تتحقق فبه ٠‏ وبأي قدر يكون حقاً وجودا واعياً ف ذاته ولذاته. وسئبداً 
من التعريف الأساسي الأول الذي قدمه هيجل لكلية المفهوم . 


«إن المفهوم . . هوية مالقة مع ذاته على نحو لا يكن فيه لتلك الموية 
أن تكون إلا بوصفها نفياً للنفي أو بوصفها أيضاً وحدة لا متناهية بين سلبها 
وبين ذاتبا. وهذه العلاقة المحضة التي للمفهوم بذاته. والتي تكون على هذا 
النحو.من حيث أنها تضع نفسها بواسطة السلب هي «كلية المفهوم؛ (۲۷۳). ' 


فكلية المفهوم إذن هي علاقة المفهوم بذاته» علاقة تنفي وتتجاوز في كل 
الحظة من لحظاعپا عمليات في المفهوم رفي التحقق العرضي لتفرداته). ولا 
تكون كلية المفهوم مساواة للذات إلا في هذا الاتحاد بالسلب داخل التجاوز. 
فمدار الحديث من حيث الأساس هو وحدة سالبة. وهذه المساواة للذات لا 
توجد إلا حينما وتضع» نفسهاء إا تعتمد دائ عل التجاوز الذي يمثل 
السلب منذ نشوثه. ولكن مثل هذه الوحدة ليست ممكنة إلا في صورة حفاظ 

معين: أي الوجود وفقا لنمط الوجود «لذاته» منعكاً في ذاته بوصفه وجوداً 
لذاته حفق نفسه بنقسه - أي الوجود وفقاً لنمط الذاتية ‏ الأنا-. 


وجب الآن يمقدار ما أصبح المفهوم متعقال حقا كوجود ونشوء للموجود 
تفسه أن يمثل وجود المفهوم لذاته الذي يحقق نفسه بنفسه تشوءا 
«موضوعيأ». فكيف يبرهن هيجل على. هذا النشوء؟ . 


إن الانطلاق من طابع «المبدأ» للمفهوم هو الذي يصل بنا إلى ذلك 
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بادىء ذي بدء(2©0. المفهوم هو ما يقطن في قلب الأشياء وهو الذي بواسطته 
تكون ما هي عليه. . . (۲۲ الموسوعة 1۹١ 5 ء٥٠4١ .١‏ الإضافة) وهو ما 
به تكون ما هي عليه : فالكلية هي أساس ومصدر (أي archè‏ - أصل) 
التفردات التى تعيهاء إنبا ما بواسطته وما يصدر عنه تعيين كل تفرد ماثل 
هناك. وإلى المدى الذي يكون فيه التعين الماثل هناك متعيناً بواسطة المغهوم» 
وإلى هذا المدى فحسب يكون التعيين واقعياً بالفعل. إن المقهوم هو «مبدأ 
تمايزاته المداً الذي يضم نقطة انطلاق وماهية تطوره وتحققه» (۲۸۳). وهذا 
ما يوضح لنا بطريقة حاسمة بعد التأصيل في المفهوم. فكلية المفهوم تمثل في 
علاقتها بتفرداتها نشوءاً يتحلل فيه «مبدأء إلى عتاصره» وينمي نفسه ويتحقق 
بنفسه. إنه ينمي نفسه ويحققها بحيث يكون «نقطة انطلاق وماهية؛ لكل ما 
يكتسب واقعية أثناء هذا النموء لكل ما يبلغ الوجود المائل هناك بوصفه 
فردية متعينة . وكلية المفهوم من حيث هي «أصل» إنما هي التي تدفع تفرداتها 
إلى الانبثاق منبا ذاتباء وتحتفظ ببذه التفردات دكماهية» في مساواتها الحقة 
لذاتهباء إنبا لا تدع التفردات المتعيئة تتبدد في العرضص» ولكنها تستبقي فيها 
واقعيتها الحقة الفاعلة الحاضرة. فالكلية هي ما يقوم بتجزئة نفسه ويبقى ما 
هو عليه في آخره» في وضوح لا يشوبه إبام» (موسوعة 1 047 21175 
إضافة )١‏ إا عملية تكوين تخرج تفرداتها من ذاتهاء «نشاط» وقوة خلاقة. 

وحينا يعهد هيجل إلى كلية المفهوم بمهمة إلحراج تفرداتها من ذاعها وتجرئة 
نفسهاء وحينا يتصورها بوصفها «الفاعل» يبمعبى الكلمة, و«الاستطاعة 
الخلاقة»» فإن المفهرم في هذا المنظور من المتوقع وجوده هنا باعتباره جنساً 
5م باعتباره كلية الجنس . 


وعند هيجل يكون كل «مفهوم» بالمعنى الدقيق «جنساًا» ولا يوجد عنده 

3 1 
)١(‏ يتفق ثعيين «المقهوم» ايتذاء من طابم المبدأ الذي له عع تفسير ل . هارغان الذي 
يتصور المفهوم في المحل الأول بوصفه (إعمالاً ليل داخلي شخصي» نشاطاً خالصأء 


إفضاءٌ ذاتياً بالمكنون وتمققأ ذاتیاً) دهيجل». 1474: ص 5084). 
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إذن إلا «مفهومات لأجناس. . . والختس لا ينحصر هنا في الوجود داخلٍ 
جال «الطبيعة»» فالأنا من حيث هو وجود 24 مفكر في ذاته ولذاته هو أيضاً 
جنسء بل إن الأنا - کہا سنشير فیا بعد - هو الجنس بعنى الكلمة! فيا يشار 
إليه بلفظ «الجنس» هو بعد التأصيل في المفهوم. هو وجود «الحياة» ونشوؤها. 
وسيكون موضوع القسم الثاني من هذا الكتاب حاولة الإبانة عن هذا 
الاستمرار. 

ولتوضيح لفظ الجنس» لا يسعنا هنا إلا أن قول استباقاً - إن الجنس 
يعني في المحل الأول عند هيجل نمطا متعيناً من قابلية الحركة. والتكوين أو 
النشوء (كأؤعمعع)» غط يتحرك داخله الموجود عينه. ولنقل على نحو أكثر 
دقة : إن هذه الحركية توجد على نحو يكون فيه شيء كلل ما (مثل الوجود 
مندرجاً تحت مفهوم الإنسان» وماخوذاً باعتباره وجهاً عينيا للوجود في باطن 
حملة ‏ الموجود) يطور ذاته ويحققها من تلقاء نفسه - متجزئاً إلى عناصر متميزة 
لوجوده الاثل هناك بواسطة تفكك ماهيته(١».‏ وهكذا فإن الكلية التي تتطور 
وتتفرد على هذا النحو أي المقهوم بوصفه وبدأء للجنس؛ ليست منفصلة 
عن تمايزاتهاء ولكنبا على العكس من ذلك لا توجد وجودا واقعيا فعليا إلا 
داخلهاء ومتخذة لنفسها صورتهاء على الرغم من أن تلك التمايزات في عين 
الوقث لا تستنفد أبدا ماهية الكليةء بل لن تمثل منبا دائ إلا وجه التجزئة 
والتحديد أي وجه #السلب». وهنا يكوت مال الكلية أن «تفقد» نفسها 
ضائعة في تفرداتها. أن «تغرق»» هالكة فيها» فهي لن تكون ما هي عليه 
حقاً إلا في الاختلاف المطلق. ولكن إلى المدى الذي لا توجد فيه حقاً إلا 
داخل نشوء التفريد. فإن إضاعتها لذاعبا «وفقداتاء سيكون في الوقت نفسه 
«رجرعاً مطلقاً إلى ذاتها؛ (185). 


)١(‏ يعين إردمان بدوره «التفريده ابتداءً مما للمفهوم من طابع الجشر,: «ليس الملاجظ هو 
الذي يضم الفصل النوعي الح . إننا نجده بالمثل في مفهوم الكلي نفسه وفي حفيقة 
أنه يتجزأ إلى أنواع متغايرة متفصلة ملأطاة في مفهوم الحيوان (مصدر سابق ١١٠٠ء‏ 
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ونشوء الجنس يجعلنا الآن قادرين على استيعاب إلى أي مدى تستطيع 
وحدة المفهوم ‏ المتشكلة داحل العلاقات التي تربط الكلية بتفرداتها ‏ أن تمثل 
النمط الأعلى للوحدة الموحدة. فكلية المفهوم . توجد في تفرداتها «الواقعية» 
بالمعنى التاكيدي للفظ واقعية: فهي في عملية التفريد تحقق أخيراً نفسها في 
عين الوقت الذي تتحقق فيه تفرداتهاء وهي لا تكون «فعالة» إلا حينما تقو 
بالتفريد2؟؟ , 

وإذا كان الأمر يدور الان على إعطاء تفريد المفهوم الكليء حين| تتصوره 
تبعا لنشوء الجنس (بدالة نشوء الجنس)» دلالة وجود واع مفكر قي ذاته 
ولذاته» فمن الواجب إذن أخذ والإحاطة الفكرية» أي الوعي خلال 
المفهومات في اتساعه الكامل الذي تضفيه عليه صفة «الجنس». 

فعلى حسب الصورة الكلية يكون كل وجود قد نشا وفقاً لنمط جنس 
واقعى وجودا واعيا مفكراً. لأن الاختلاف المطلق يوجد فيه موحداً بحيث 
يكون كل سلب منبثق في ذلك الحين متجاوزاً في المبدأ المساوي لذاته . فاليدا 
ديمسكء بالاختلافات التي تعرض له ويعيها (يحيط بها) إنه يمسك بها (يحيط 
بها) داخل قدرته ويحفظ نفسه داخلها(**).. 

ويعني ذلك أن المفهوم يستعيد نفسه في مراحل متغايرة وفي أشكال 
متغايرة» وأنه يوجد مطابقاً لأنماط متغايرة من نشوء الجنسء أنماط متغايرة من 
الإحاطة الواعية ابتداء من الحياة العضوية البسيطة حتى حياة الوعي والروح. 
وتفريد المفهوم يمكن أن جد نفسه مهدداً قليلاً أو كثيرا من جانب الواقع 


(©) الواقعي (الواقم الفعلي) Wirklich‏ و Wirkliohkeı!‏ 
يتحقق Sicher wiken = lah‏ 
فعال = Wirksam‏ 
(* ©) يمسك ويقبض 61:0:هاء أما يحيط بالشيء ويعيه: ##8زعمهعط والكلمة العربية أحاط 
تعني التطويق والإحداق كا تع الأمراك من جميم النواحي وكذلك كلمة وعى تعني 
جمع وحفظ كما تعني إدراك الأمر عل حفيقته . 


الظلم للضرورة؛ فالمفهوم في ذاته ولذاته» أي المفهوم «الحر»» يستطيع نتيجة 
لذلك أن يوجد بدوره في «اللا حرية» وقي الإظلام اللذين يراهما بعينيه. كبا 
هي الحال على سبيل المخال ف الوجود العضري للطبيعة (أنظر الموسوعة مجلد 
أول» 1515 و 20154 وستكون هذه الخال موضوعاً للتحليل في القسمين 
الأحيرين من «المنطق الذاتي». 

وبعد تقديم هذه الإيضاحات المؤقتة سنمضي الآن في محاولة تفسير 
تغريد «المفهوم؛ باعتباره انقساماً أصيلاً أو قطعاً وفصلاً من الاصل أي حكياً. 
Ur - teil‏ . 

لقد رأينا أن المفهوم الكل لم يكن قط في أي مكان واقعياً بالفعل من 
حيث هو كذلك. وأنه لا يوجد إلا في التفريد فحسب. «وبطريقة ماثلة في 
مباشرتها لوجود الكلية مرة واحدة في ذاتها ولذاتها بوصفها جزئية » فإن الحرئية 
هي بالمباشرة نفسها فردية في ذاتها ولذاتها» (85؟). 

فالقردية هي التعين الأخير الذي لا يقيل القسمة والمباشر الذي يوجد 
فيه المفهوم وجوداً عينياًء ١‏ إنه وحده هو الشيء على نحو كيفي. أو هذا الشيء 
المحدد» (۲۹۸) أي واقعية المفهوم «الفعلية» الفريدة والحقة. ولهذا يستطيع 
هيجل أن يقول في الموسوعة : «الفردي والفعلي هما الشيء ذانه» وقصارى 
القول إنه الفعلي. .. لا بوصفه علّة يلوح في الظاهر «أن ها شيئاً آخر 
كمعلول. ولكن بوصفه ما يحقق نفسه بالقعل» (۹۸؛ .١‏ 9)158) وهلا 
ما يشير من جديد إلى أن دائرة «المفهوم» ليست فوق دائرة «الواقع»» ففردية 
المفهوم هي بعينها ما يكون عليه الراقعي «الواقعي على نحو ما يكون بالمعنى 
الحق. لا على نحو ما يظهر بوصفه علة أو معلولا أو جوهراء في علاقة تبادلية 
مشتركة بالموجودات الأخرى. ولكن على نحو ما يخاط بالواقعي بوصفه فردية 
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للمفهوم فإنه يوجد على ما هو عليه على نحو مطلق» على نحو ما يحقق نفسه 
بالفعل». إلا أن الاختلاف المطلق يوضع في عين اللحظة. داخل دائرة 
المفهوم. لأن الفردي هو بالضرورة ووفقا لوجوده نفسه «ضياع» وفقدان 
ومحديد للكلي في شيء ما متناه» فالتفريد بالضرورة سلب والمقهوم م ديضيّع» 
نقسه فيه (۲۹۸)» ولكنه ضائع ومفقود بحيث لا يأوي إلى ذاته حقاً إلا في 
هذا الفنقدان. ولا يثوب إلى ذاته إلا بواسطته. والاختلاف المطلق في هذه 
المرحلة هو في عين الوقت وحدة مطلقة: فالمفهوم يقطن مثواه الحق في 
التفريد. «وعودته إلى مستقر ذاته نتيجة لذلك هي الفصل أو القطع أو 
الانقسام الأصيل المطلق (اع! - ؟لآ) وبعبارة أخرى أنه يوضع من حيث إنه 
فردية بوصفه حكياء (المصدر نقسه)"). 

ومن نافلة القول من الناحية العملية أن نؤكد مرة ثانية أن النظرية 
الميجلية في الحكم لا تعلق بالحكم بوصفه صورة للفكر أو المعرفة. وما 
يترتب على ذلك من اعتباره بناء منطقياً آخر الأمرء ولكن بوصفه ظاهرة 
أساسية للوجود ذاته» ظاهرة ليس أمامنا إلا اكتشافها وإعمالها في الأحكام 
الإنسانية: إغبا تتعلق بقطع (انفصال وانقسام) للوجود في الاختلاف المطلق 

بين الوجود في ذاته والوجود الاثل هتاك وبين «المغهرم» و «الوجود» . وتبدو 
الظاهرة الأساسية «للقطع؛ الأصيل متذ البداية حيطا هادياً لتفسيرنا بحيث 
نستطيع فيا يتعلق بنظرية الحكم في وضعها الصحيح أن نقتصر على عرض 
سريع لما هو جوهري في إطار بحثنا 

وفي عين الوقت الذي تتفرد فيه مساواة المفهوم الكلية لنفسه. يضع 
المفهوم نفسه بوصفه حكيأ. وهو يوجد الآن في الاختلاف بالنسبة إلى كليته 


(#) هنا يصرح بالإشكالية التي أمكن ملاحظتها من قبل والتي تربط الحكم انملا بالقطع 
والفصل والانقسام ««دندك - 24) بالفرنية والتي يستتخدمها المترجم الفرنسي مقابل 
Urteil‏ بدلا من ”عل لتعني الحكم. لي يتسنى له متابعة لعب هيجل عل 
الكلمة. وللحكم في اللغة العربية معتى القطم والفصل في الأمور. 


بوصفه ضائعاً ساقطاً» إئه يوجد داخل سلبه المطلق . ولكنه فضلاً عن ذلك 
لا يوجد إلا داخخل التفريد: 
وإنه لا يكتسب» واقعيته الفعلية, إلا في مَسَارٍ ضياعه». 
«الحكم يكن إذن الإشارة إليه بوصفه التحقيق الأكثر مباشرة للمفهوم 
بمقدار ما يمثل الواقع دخخول في الوجود المائل هناك بوصفه وجوداً متعيناً دون 
منازع (959؟ وما بعدها). : 


فالحكم يدل إذن على عط لوجود الموجودء «تعيين للشيء (الموضوع) 
نقسه»» أو كما تؤكد تلك الصياغة المنطؤية على المفارقة قي (الموسوعة): «كل 
الأشياء هي حكمء ر جلد أول 14 5 ۷)». فكل موجود 
بمقدار ما هو موجود ماثل هناك» هو في الحقيقة متعين على نحو من الأنحاءء 
إنه يوجد بالنسبة إلى وجوده الماثل هناك قي الاتلاف» إنه «في ذاته وعلى نحو 
مباشر وجود أخر»» شيء ما عرضي من حيث المأهية له قيمة إمكان بسيط. 
وتفريد جزئي (ومن ثم سالب) لكليته الداخليةء وكل هذه الخصائص التي 
يتسم بها الاختلاف المطلق والتي عرفناها منذ بداية كتاب المنطق هي الآن 
تتتسب إلى الحكم » مأنخوذا بوصقه تعبيراً وخاصاً ملالا عن هذا الاختلاف»: 

فيا للموجود من وجود في ذاته هو قي الحقيقة «مغهومه الكلي» كيا أن 
وجوده المائل مناك هو دائ تفريد لذلك الممهوم : 

«إن وجهة نظر الحكم حي التناهي» ومن وجه النظر هذه يتألف تناشي 
الأشياء من أنها حكم. لأن وجودها الماثل هناك (المتعين) وطبيعتها الكلية 
(جسدها وروحها) على الرغم من أنبها متحدان في الحقيقة ‏ وإلا لأصبحثت 
الأشياء عدماً ‏ إلا أ) مايزالان عنصرين (لحظتين) غتلفتين بمقدار ما يظلان 
قابلين للانفصال*» , 

(1) نخة هايدلبرج 5 2115 بورجوا ص 746. 
(#) ترجمت تلك الفقرة 154 من المنطق الصغير بالمقارنة مع ترجمة وليام والاس- 
الانجليزية ص ۲٣۴۳‏ . 


f*4 


(موسوعة 4 04١6‏ 5 118 أنظر أيضاً نسخة هيدلبرج )١001١84‏ 


وهكذا ليس الحكم هو الصورة الحقة للموجود فحسب» إنه أيضاً 
الصورة الحقة لقابليته للحركة. ومثليا أن الكلي الذي يوجد في ذاته داخل 
المفرد ينزل على الوجود الائل هناك ويصير موجوداً لذاته؛ «يهب اعتبار هذه 
الدلالة للحكم هي معناه الموضوعي» وق الوقت نفسه الصورة الحقة 
للأشكال السابقة من الانتقال»(٤ .۴١‏ تخطيط الكلمة الأخيرة لنا) أي «تمول» 
ما هو ماثل هناك وواختفاء التناهيء «وانيدام الظاهر وعبلي الجوهر: «هذا 
الانتقال وهذا الظهور يبدلان الان مواضعهها في القسمة الأصلية للمقهوم: 
(ه:). وکل أنماط هذه الحركية ايست إن صح القول إلا صوراً «يكسوه يبا 
المفهرم اختلافاته» وعل وجه القطع إنها يجب تنميتها في حقيقتها بوصفها 
صوراً للممكم ۽ انطلاقا من حركية المفهوم الباطنة. أي بوصفها آشکالا 
عينيه وبوصفها تحقيقاً للاختلاف المطلقء أي بوصفها أغاطاً للعلاقات بين 
الكلية والفردية. 


ولن نستطيع هنا أن نتتبع على نحو تفصيلي كيف تتطور صور الحكم 
هذه انطلاقاً من الاختللاف المطلى , وهذا التطور ص حيث إنه النظرية 
الأنطولوجية الأول في الحكم ينتمي إلى النواة الأساسية للمنطق الميجل . وهو 
ما ل يقدم له حتّى اليوم تفسير كاف» (وثل هذا التفسير يتجاوز بالضرورة 
إطار هذا البحٹ» وسنقتصر هنا عل ما هو حاسم ف سياق دراستنا) . 


ومهها يكن برهان هيجل مقنعاً في استناده إلى أن ما يفهم بالحكم وما 
يتداوله الاستخدام التلقائي للغة باعتباره حك إنما يرجع إلى المعطيات 
الأنطولوجية التي اكتشفها هو ودعمهاء فلن نقوم بإقحام دراسة المنطق 
الصوري للحكم في هذا الإطار. وحينا حاول هيجل ذلك من جديد في 


. ۲٤۵ نسخة هيدلبرج 5 ۱۱۷ يورجواء ص‎ )١( 


تشيثه «بجدول الأحكام» التقليدي فإنه لم يزد على أن أحاط الطابع الرئيسي 
هذه النظرية في الحكم بالضباب والبسها قناعاً. 

ويناقش هيجل بطريقة اتسمت بالحدة وتحيزء المنطق التقليدي الذي انهه 
دالا نحو أحكام غموذجها «الوردة مراءة و دهذا الجدار أخضرء. وهو ما لا 
يضفي عليه الاستخدام التلقائي نلغة أبدأ قيمة حكم حقيقي» بل هو حكم 
«غير حقيقي» بالنسبة إلى النظرة المتعمقة (4:". الموسوعةء ٠١١‏ وما 
بعدها(!) المجلد الأول و٦۹٠‏ 5 1۷١‏ الإضافة وص 4٠١‏ 5 ۱۷۸) وكل 
حكم حقيقي ينظر إلى الاختلاف المطلق للوجود؛ إنه ينسب كل موجود مفرد 
إلى وجوده» كل واقع إلى مفهومهء إنه يبدأ من وجود حالة أولية للأشياء» إنه 
يبدأ من عدم مطابقة وعرضية وموجود مفرد في مواجهة وجوده في ذاته أي 
«طبيعته الكليةة. وفي عدم المطابقة لا يستطيع الموجود أن يوجد إلا لأن 
الوجود بماهينه هو استطاعة حقيقية يجب أن تعرض نفسها وتؤكد نفسها في 
السالب بوصفها «استطاعة». وكل حكم حفيقي هو «قذر». انه يقيس ال موجود 
على قدر وجوده في ذاته. إنه يحكم (يفصل ويقطع في) ما إذا كان هناك تناظر 
أو لا تناظر )۳٤۷(«‏ مطابقة أو عدم مطابقة» (48") إنه يمتلك الوجود 
باعتباره واجبأ» يقدم معيار الموجود (741). 


وعللى ذلك فالمحمولاات الحقة للحكم هي وحسنء رديء. حقء جميل. 
عادل ..... إلخه وهي تعبر عن أن الشيء ء مقيس عل مفهومه الكلي كا 
يقاس على «واجب» يفترض الشيء مسبقا ويتفق أو لا يتفق معه(51"). إنبها” 
تقارن «الموضوعات الفردة بجا يجب أن تكون عليه (الموسوعة ١ء‏ 85م 5 
١‏ إضافة). فهذه المحمولات إذن باطلاق القول هي محمولات الأشياء 
ذاتبا» ولا توجد في «الوعي الذاتي» وحده (44) فإذا أصدرت الأحكام 
التالية: «هذا المنزل رديء وهذا الفعل طيب» فأنا أقوم بذلك ناظراً إلى 
المفهوم؛ إلى الطبيعة الكلية «للمنزل أو للفعلء وهو مفهوم يكون هذا المتزل 


)١(‏ نسخة عيدليرجء. بورجواء ص 745 وما بعدها. 


۲*٦ 


أو ذاك الفعل تبعاً له من زاوية للاختلاف المطلق» غير مطابق «وعرضيأ»ء 
«وممكتأء. كا يعقد مع التفردات عين الصلة القائمة بين الواجب والوجود. 
«إن الموضوع (في الحكم) هو بيساطة مفرد عيني» والمحمول يعبر عن الشيء 
نفسه ولكن بوصفه علاقة بين واقعه وتعینه» وبينه وبين مفهومه (هذا المنزل 
رديء»؛ هذا الفعل طيب)». إن المحمول يحدد إذن على وجه أكثر دقة: - 
أ إن الموضوع يجب أن يكون شيئاً ماء لأن طبيعته الكلية موضوعة 
بوصفها المقهوم المستقل . 
- كا يحدد (ب) الحزئية: الى توجد متميزة صراحة من الطبيعة 
المستقلة والكلية من البثية والوجود الخارجي» وهذا الوجود الخارجي 
هو بامثل محايد (غير مكترث) بالنسبة إلى الوجود الكلي: ويمكن أن 
يكون مطابقاً أو غير مطابق لہ أو کہا يؤكد منطق «ییناء : «الحكم 
هو بالنسبة إلى المفهوم المتعين لحظة الاخرية أو هو بالأحرى واقعه 
(الرديء)»» وهو ذلك الذي يتفصل فيه الواقع الرديء والواقع الحق 
كل متها عن الآخر. 
ويستطيع الموجود العيني الماثل هناك دأن يكون مطابقاً أو لا ايكون مطابقاً 
على السواء لوجوده في ذاته» . وحقيقة استطاعته أن يكون مطاہقاً ت تشير إلى أن 
حركية المفهوم لم تكتمل بعد في الحكم . وكيا أن الموجود قد «سقط» من 
الوحدة الأصلية في الاختلاف المطلقء فهذا الانقسام (الانفصال) الأصيل 
ليس النقطة الختامية» وليس شيا نائياء إنه يتجه في ذاته نحو الوحدة 
الضائعة كا يتجه نحو واجبه. وقد سيق في مرات متعددة أن التقينا بالواجب 
كتعيين أنطولوجي : فإن ها يقوم حركية الموجود هو إعادة امتلاك مطابقته 
لوجوده في ذاته التى فقدهاء وأن يوجد وجوداً خارجياً في مطابقته لوجوده في 
ذاته. . ويضع الحكم دالا نصب عينيه هذه الوحدة وتلك المطابقة ؛ هذا 
التناظر والاتفاق بين المفهوم والشيءء ولكنه لا . يستطيع أن يصل إلى ذلك 
بوصفه حکا فالحكم نبائي (قاطع) في ذاته» إنه ليس موجوداً يستطيم أن 
يتخلص من القطع والفصل . وهذا القطع ينقسم في ذاته إلى جزئین؛ وجوده 


وا 


ووجوبهء ونحن هنا بإزاء الحكم المطلق على كل واقع (747). إن الوجود 
بالمعنى الحق هو الوجود المفكر الواعي » والوجود موضوعا للفكر والوعيء أي 
المفهوم. ولكن المفهوم حينما يضع نفه خارج ذاته في برائية التفرد لا يعدو 
أن يكون الوجود في القطع والانقسام (4") وهو قي هذا الاختلاف المطلق 
حجدة يسعطيم أن يشكل والماهية الكلية» لكل شيء من الأشياء . وهكذا 
فالقطع (الانفصال) الأصيل هو إذن في خاتمة المطاف الاختلاف بين «الوجوب 
والوجود»ء أو بعبارة أدق الحفاظ الموجود قي هذا الاختلاف. أي أساس كل 
واقع وماهيته. وهذا القطع أو الفصل (الانقسام) الأصيل الذي هو كلية 
قدرة المفهوم أي هذه العلاقة المطلقة بين الوجوب والوجودء هو وحده الذي 
يجعل من «الواقعي شيئاً فعلياًء فعلاقتها الداخلية أي هذه الموية العينية 
هي الي تشكل روح الشيء الفعل؛ 10 


وکل موجود من حيث هو واقعي» من حيث هو موجود تبعا لطاب 
الشيء الواقعي الفعلي (كةاللدع» - sعء)‏ يوجد وجوداً خارجياً إذن بوصفه حکاً 
لفهوم هذا الشيءء بوصفه بقاءٌ (قواماً) «عرضياً من حيث الاهية»» 
اخبارجيأء بالنسبة لماهيته الكلية بوصفه مطابقاً أو غير مطابق لوجويه . فالشيء 
لا يوجد على نحو خالص بسيط ماثلا هناك؛ إنه ماثل هناك دوماً داخل علاقة 
متعينه مع مفهومه باعتباره وجوبه. .أنه دائياً يتقوم ببذه الطريقة أو تلك 
باعتباره خيراً أو شراء خیرا أو شرا من حيث انا حمرلان حقيقيان في 
حكمين حقيقين: وھا إِذن- يكل دقة كا في اليونانية شر «معلةظ ‏ خير 
5 تعبیتان أنطولوجيات للموجود ذاتهء وليسا أبداً محمول وحكم قيمة ا 
كائناً ما كان. وتجد هذه الحقيقة أقرى صياغة لها وأدقها في الموسوعة (المجلد 
الأول و ١؟4.‏ 5 :)١94‏ إن هذا (التفرد المياشر) المتزل (الجنس بوصفه 
متقوماً على هذا النحو أو ذاك (الجزئية) هو حسن أو رديء. هذا هو الحكم 
الضروري عناوناءالهصة . 


والحكم الضروري من هذا النوع لا ينشأ عن اصدار الحكم بطريقة 


۲۹A 


تعسفية ولكله تعبير عن الوضع الأساسي للأشياء الذي يشكل الموجود: كل 
الأشياء هي جنس (تعيينها وغايتها) قي واقم مفرد متقوم بطريقة جزئية. 
وتناهيها ماثل في أن جزئية هذا التقوم المنرئي قد تطابق الكلي وقد لا تطابقه 
(المصدر نفسه .)47١‏ ويصدق الحكم إذا وجد أساسه في «الطبيعة الأساسية 
للموضوع» وفيها وحدها (۷٤۳)ء‏ أي إذا لم يقدم أو يظهر مطابقة أو عدم 
مطابقة الموجود المفرد العيني (موضوع الحكم) .إلا إنطلاقاً من صميم طبيعة 
هلا الموجود بوصفها اساسا له» وإذا لم يرجم إليه کا لو كان شيئاً خارجياً 
معطى سلفاً بل يقوم بالبرهنة عل أنه القطع (الانقسام) أو الفصل الواقعي 

الذي يعطي ميلاداً فهرم الشيء نفسه» على أنه تناظر أو لا تناظر ماثل وي 
التعين الحزثي للشيء؛ (المرجم نفسه). وعلى هذا النحو فليس من الممكن 
إبراز ودراسة هذه المطابقة أو انعدامها باعتبارها وضعا للأشياء يكن الكشف 
عنه ‏ دالحل الموجود نفسه إلا إذا كان وجود الموجود حفاظاً بل - كا يمكن لنا 
أن نضيف من الآن فصاعداً ‏ إلا إذا كان حفاظاً على الذات في الاختلاف 
المطلق. وقد وجدنا هذا البرهان في «المنطق» الموضوعي : ففي هذا الاختلاف 
المطلق. «في العلاقة بين الوجوب والوجود؛ لا يتفكك المرجود على الإطلاق» 
فهذه العلاقة تشكل بالأحرى عينية الموجود. إنه ينمو يتشكل فيهاء ويحتفظ 
بنفسه فيها. والاختلاف هو الوحدة وما يشكل الوحدة في آن معاً؛ وحدة 
الشيء ء الفعلٍ «بوصفه واقعاء وهذه الوظيفة الخلاقة لوحدة المفهوم تلد - 
فيا يتعلق بالحكم - أن الوجود باعتباره «وجوبأء ليس معياراً قائيا وراء وجود 
الموجود ذاتهء ولكنه «تعيين؛ قائم داخل وجود الموجود ذاته. بل إن عدم 
المطابقة تعقد بذاتها علاقة مع المطابقة. مع وحدة الوجوب والوجود» وهي 
حدة ليست بالتأكيد معطاة ببساطة على الإطلاق (وإلا لوجدت حركية الواقع 
نفسها محاصرة في طريق مسدود) ولكنها وحدة حاضرة بوصفها أساساً متوسطاً 
«يقوم بالتوسط» داخل الاختلاف دبين فردية الواقعي وكليته» (الموسوعة المجلد 
الأول .)18٠ 5 .47١‏ وليس المفهوم في ذاته هو الحكم فقطء أي 
الاختلاف فقطء بل إنه بالمثل هو تلك الوحدة التي يشار إليها في عين الوفت 


الذي يشار فيه إلى الحكم (ودلالة الرابطة المنطقية هالاوه©(*) مأخوذة هنا 
بكل تامهاء المصدر نفسه): إنه الحد الأوسط المتوسط. الذي يتوسط 
ويجمع ويضم الحدين المتطرفين المنفصلين المنقسمين من الاصل 
(الأعاءع - ءنا) للاختلاف (المفرد والكلي. الموجود المائل هناك والموجود في 
ذاتهء «الوجود» والوجوب). وعن طريق طابع الوسط الذي يمتلكه المفهوم . 
وعن طريقه وحدهء يظل الموجود الذي انشطر إلى إثنين في الاختلاف باقياً 
باعتباره وحدة وباعتباره واحداً. فبالحركية التي يقوم فيها الحد الأوسط دائياً 
بالتوسط. وبا وحدهاء يستجمع الموجود طرفي داحل وحدته. ومن ثم فلن 
يتحقق حكم الواقع الفعلي كاملا إلا في القياس: إنه ثل مدار توسط لحظاته 
(عناصره) التي يحقق وحدته من خلاله (موسوعة 1. 4۲۲ 5 ۱۸۱). 


و «العلاقة» بين «الرجرد» و«الوجوب» الي تشكل ماعية الواقع الفعلي 
توجد الآن متعينه على نحو أدق بوصفها «توسطاًهء ويكتسب الطايع الفاعل 
والواقعي للمفهوم بوصفه وخلقا» و«نشاطاء و «حركة» بذلك عينية متزايدة . 
والواقع الفعلي بموجب وجوده له رجود خارجي متوسط (يقوم بالتوسط) يظهر 
الجزئي هنا باعتباره الحد الأوسط الذي يقوم بالتوسط بين الفردي والكلي 
(المصدر نفسه ۲۳ ) والوسط (الحد الأوسط) مثل المفهوم نقسه من حيث إنه 
تعيين للوجود يجب أن يؤخذ في عينيته بأسرها. فالوسط (الحد الأوسط) من 
حيث إنه «وحلة الحدين التطرفين» هو الأساس الذي يقوم عليه الواقع 
الفعلي. ومن حيث إنه متوسط هو «الطبيعة الموضوعية للشيء نفسه» (١ه*)‏ 
ولا يوضع «المفهوم؛ عل نحو كامل في «جملته» وني ووحدته» إلا في طابعه 
الواقعي بوصفه «قياسأء. بوصفه ذلك الذي بعاد جمعه في الحد الأوسط وعن 


(#) الرابطة داناومح هي فعل الكيئونة في الدكم المنطقي (ليس موجوداً في اللغة العربية) 
والذي يدل على الوجود النطقي » مثل المنطق «يكونء (أو «هوه كيا نقول في العربية) 
العلم الذي يدرس الفكر. وهي دل على نسبة وعلاقة. 


ملفا 


طريقه«*». وفي الحكم تكون الحظة وحدة الاختلاف غائبة ولكنبا تتحقق الآن 
نتيجة إتعيينها بوصفها حداً أوسط. وبالنظر إلى طابع الوجود هذا بوصفه حداً 
أوسط ‏ بوصفه توسطاً يعيدُ الجممٌ يمكن القول» «من الآن فصاعداً بان 
المطلق يعرف بأنه القياس6(!) أو إذا أردنا أن نعبر عن هذا التعيين في شكل 
مبدأ فسنقول: «إن كل شيء عبارة عن قياس» (موسوعة؛ 29201١9‏ 

ولا يعنينا هناء بل إن ذلك لا يعنينا إلا بدرجة أقل جما كان الأمر بالنسبة 
إلى نظرية الحكمء أن نتناول بالتفصيل نظرية الاستنباط (نظرية القياس). 
وحسبنا التذكير بتعيين حاسم للنشوء يكتسب طابعا عينيا في هذا الموضع من 
كتاب «المنطق»: في توسط الاستنتاج. يتقوم الواقعي الفعلي باعتباره وحدة 
وكاملة» ويدمج في عين الوقت داخحل وحدته العلاقات هذا الموجود الآخر 
الذي تربطه به روابط أنطولوجية» إنه يتوسطها ويعيد ضمها إلى ذاته. 

وقد سبق مرات متعددة في كتاب المنطق عرض الحقيقة الأساسية القائلة 
إن كل موجود لا يوجد إلا بواسطة جملة روابطه المتعددة التي توحد بينه وبين 
موجود آخر (أنظر ص ۳٦ء ٠١١‏ وما بعدهاء .)١١7‏ وتقرر مقولة الكلية في 
بعد المفهوم هذا المجمل من الروابط. فكلية المفهوم هي مساواته لذاته في 
تكثر تفرداته » وهي بوصفها كذلك جلة عينية . إنها تستوعب (وتعقل) تلك 
الكثرة. بل هي في كل آن جملة متكثرة من التفردات. وعل ذلك فإن كل 
واقعي فعلٍ يوجد على نحو مباشر كل الباشرة في ,علاقة بواقعي فعلي آخرء 
وعلى هذا النحو تشكل هذه العلاقة في اللحظة نقسها وجود هذا الواقعي 


(#) القياس هر ساط أي الاستنتاج. فالقياس في الواقع هر الذي يتوسط ويجوي. أي 
هو إعادة التاليف والجمع . ويلاحظ أن أرسطو دعاه +سولوجموس*» أي الجابعة. 
لجمع النتيجة بين معنبين موجودين في المقدمتين. 

)١(‏ قوانين استتباط الفكرة هي «قرانين تبادل الاعتماد في الوجود» ويصبح معنى الاستنباط 
القياسي حيتذ عند هيجل ما كانه عند أرسطو «اللوحة الشاملة للروابط 
الأنطولوجية(ن . هارتمان «دهيجل» ص 514). 

(9) نسطة هاید ارج 5, بورجراء ص ۲٣۰‏ . 


الفعلي بوصفه مرجوداً. ويتحقق ذلك أولاً داخل علاقة مع الموجودات ٠‏ 
الواقعية الأخرى. 

من النوع تفسهء فالقرد الإناني إثما هو داخل بواسطةٍ علاقته الحزئية 
بالوجود الإنساتي (بالجنس الإنساني) بالبشر الآخرين جميعا. وطابع هذه 
العلاقة هو على وجه أكثر دقة أن الوجود الإنساني يمثل في ذائه دوجرباء يتعين 
إنجاره على نحو عيني) أي «تعيينأ» وكذلك «غايةه يوجد بالنسبة إليها كل 
إنسان مفرد داخل ثمط معين من المطابقة أ و اتعدام المطابقةء وقد يصح القول 
إنه يغير محل إقامته دوماً متجهأ نحوها في وجوده الماثل هناك . فالجنس بوصفه 
ووجويأة هو العنصر وبمعنى الوسط» الذي يتحرك داخله أفراد اليشر والذي 
بواسطته يدل كل واحد منهم في علاقة مع الآخرين. 

ولكن هذه العلاقة ليست هي العلاقة الوحيدة على الإطلاق. إذ يهب 
أن ناخذ في حسابنا كذلك تلك الرابطة الأخرى للوجودء والتي تعينت في 
بداية كتاب «المنطق» بمقولة «الوجود للآخره والتي جاءت صريحة نتيجة 
لذلك في رابطة الهلية والتفاعل (تبادل التايي) بوصفها غطاً للحفاظ عل 
الجوهر؛ فكل موجود فيها إنغا هو وجود من حيث الماهية لأجل موجود آخر 
ويواسطة موجود آخخر (الموجود الآن متعين في وجوده. والموجود الآخر يعينه في 
وجوده) . وهذه الأغاط من العلاقة تمضي إلى ما وراء العلاقة بين موجودات 

تنتهى إلى الجحنس نفسه: إتها تشارك دائياً ف «تقوم » الموجود تقوماً عا ولا 

يمكن تحديد نطاقها إلا انطلاقاً من هذا التقوم وترتد على هذا النحو إلا بعد 
العرضية الماهوية للوجود المائل هناك. وهي إذن لا ينبغي أن يتوسطها إلا 
جوهرية الموجود الذي يدور حوله العدم. فتلك الجوهرية هي التي 
تت جاوزها» وهي التي «تضعها» . 

ويجد هذا السياق تعبيراً عنه داحل دائرة المفهوم في الحكم الشرطي : إذا 
كانت وأع كانت «ب» أو أن وحود وأو ليس وجودها الخاض نبا ولكئه وجود 
شيء آخر هو «ب» (74). ويضيف هيجل أن الصلات الضرورية في هذا 
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الحكم توضع بين وجودين خارجيين, وأن الأمر الجوهري فيه هو «علاقة 
«الوجود المباشره ؛ دومن ن الصحيح أن المتناهي هو وجوده الحق: ولكن من 
الصحيح أيضاً أنه ليس ملكا له ولکنه وجود يمتلكه آخر» )۳( . 

وتلك هي صلات العِلْي حينا تأخذ صورة المفهوم. أي لا باعتبارها 
مجموع الصلات التي توحد بين جواهر مستقلة يؤثر بعضها في بعض بل 
باعتبارها صلات داخل نطاق الموية وداخل الكل العيني للمفهوم » وها 
وحدة وحملة تستوعبان (وتعقلان) الغلاقة الضرورية بين الموجودات (ه*7 
وما بعدها), 


ولكن کا أن الحكم إذا أخحذتاه في ذاته فلن يستطيع أن يئل التحقق 
المكتمل للمفهوم» لأن الاختلاف المطلق ينقصه الحد اا كاساس 
يدعمه» فإن هذه الصلات الأنطولوجية بين المستويات المتكثرة المتغايرة 
للموجود لم تتحقق بعد في هذا الحكم. «فالحكم الشرطي لا يتضمن إلا 
العلاقة الضرورية» دون الطابع المباشر للحدود المنطقية الداخلة في العلاقة. 
فإذا كانت «أه كانت «ب».ء وهذا لا يعني أن «أ» أو «ب» على السواء كائنتان 
(۳۹۱). حا إن العلاقة بين ٠ء‏ و«ب» هي علاقة ضرورية ولكن وأ 
و«ب؛ في حد ذاتهها ليستا مأجوذتين أبداً إلا قي وجردهما المباشر الماثل 
هناك وهما يدخلان بتلك الباشرة في العلاقة بل إن وجودهما الماثل هناك 
نفسه بوصفه وجوداً هناك داخل هذه العلاقة لم يكشف عنه بعدء ول بط به 
الوعي بعد على أنه ضروري في ذاته. فلن يحدث ذلك إلا في القياس . فالحد 
الأوسط الذي يقوم بالتوسط لا يتوسط فحسب بين كل تفرد وكليته أو 
العكس» ولكنه يتوسط أيضاً علاقات الموجود فيا بينباء وذلك بحيث يتقوم 
ما للموجود من وجود مباشر ماثل هناك داخل هذه العلاقات باعتباره 
ضرورياً. فالقياس الشرطي يضيف مباشرة الوجود هذه إلى ضرورة العلاقة 
البسيطة التي يكشف عا الحكم الشرطي : «إذا كانت وأ» كانت وب» أيضاً أو 
كانت «أ» إذن «أ» تكون «ب» أيضاء .)۳۹١(‏ وهنا فإن فمل الكينونة في الحد 
الأصغر ليس هو «الرايطة» المنطقية المجردة بكل ساطة ولكنه الرحدة 


۳ 


المتوسطة المتحققة تبعاً للوظيفة العامة للقياس. ويلزم عن ذلك أن وجود «أ» 
لا يجب أن يفهم على أنه مباشرة بسيطةء بل على أنه بماهيته الحد الأوسط 
للقياس (819”"). وهذا إذن توسط لعلاقات الموجود على نحو يكون فيه 
الوجود المباشر المائل هناك لهذا الموجود ‏ من حيث أنه لا يتقوم إلا داخل هذه 
العلاقة ‏ وجوداً دخل عليه التوسط هو أيضاًء و «موضوعا» بوصفه قد أحاط 
به الفكر. ولكن هذا الترسط في ٠القياس‏ محدث بلمثل على «مراحل» متعددة 
ا تجد تعبيرأ عنها في الأشكال المختلفة للأقيسة. وهو يبدأ بالتوسط الذي 
لا يزال مباشر! وحارجيا بين العلاقات ذوات الكيف الواحد التي لاا يظهر فيها 
مع ذلك كل موجود إلا عن طريق وجوده الماثل دناك: وهذا هو «قياس 
الوجود الماثئل هناك»: دقياس الوجود المتعين» . 

«والدلالة الكلية لهذا القياس هي أن المفرد. الذي هو بوصفه كذلك. 
علاقة لا متناهية بذاته. والذي لن يكون إلا شيئا ما خارجياء ينخرط بفضل 
جزئيته في الوجود هناك» وقي الوقرع داخل الكلية التي لا ينتمي إليها على 
وجه الخصوص بل جد نقسه فيها داخل جملة روابط خارجية» (9ه). 
إنه توسط ما يزال من حيث الماهية عرضياًء لان الحد الأوسط الذي يشتمل 
عليه ليس هو «الجوهر» بعد» ولكنه الوجود هتاك المباشر (المتعين) للموجود. 
وهو بكتمل في «قباس الضرورة» حيث يكون للتوسط من الآن فصاعداً 
«أساسه» في «مقهوم الشيء» ذاته (751) تماماً مثل «الروابط بين الحدود 
المقومة للطبيعة الماهوية بوصفها مضموناً (۳۸۸) أي الوحدة الحرة للمفهوم , 
التي تتعين بوصفها دنشاطاء (۳۹۲۳). 


ولننظر الآن في بنية الموجود التي أعيد تجميعها على هذا النحى لكى نقرر 
ما يلي: 


إن حركية القياس بوصفها إعادة تجميع تقوم بالتوسط تُفضي إلى حشد 
جيم تعينات الموجود في وحدة للمفهوم باعتبارها وطبيعة ماهوية» للموجود. 
وهي قوام الحد الأوسط الذي يقوم بالتوسط. وطالا أن هذا لم يتم حصولهء 
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فسيبقى المفهوم «تعييناً تجردأ ما ها يزال رتلف ممعزل عن تعينات الموجود 

الي عليها أن تقوم بالتوسط والي يكون المقهوم برغم ذلك ف الحقيفقة هو 
وحدتبها العينية (795). ويبقى المفهوم طالما بقي كذلك وجويا. أي اقتضاء” 
أن يكون المتوسط رلته (المرجع نقسه) » «ولكن أشكال القياس المتبايئة 
تمثل درجات اكتمال (تحقق) الحد الأوسط أو إضفاء العينية عليه». وقي 
القياس وحده یکن اللمغهرم أن يتحقق بوصف مداه إئه الأساس 
الضرورة» تكون کل تعينات اموجود داخلة في توسط مع طبيعته الماهوية:, 
من حيث هي «آساسها الذي يدعمهاء. وم يعد هناك بعد الآن ما هو مباشر 
على نحو بسيطء أي مالم يدخل عليه التوسط بعد. وم ثم «فقد اختفى 
الاحتلاف بين الذي يتوسط والذي يدخل عليه التوسط». 

فهذا الذي دخل عليه التوسط هو نفسه لحظة أساصية من لحظات ذاك 
الذي يتوسطه» وكل لحظة هي حملة من المتوسطات» (45*). 

وهكذا يوجد المفهوم بوصفه كذلك متسحققأء إنه بدقة أكبر قد غدا واقعاأ 
هو «الموضوعية» (المصدر نفه). 


AT 
العلاقة غير الكرة للمفهوم: اللوضوعية‎ 


لقد أشرنا بسرعة فيا سبق إلى دلالة الموضوعية في سياق المنطق الذاتي 
وتفسير ما أوردتاه يجب آلا يبدأ من الذات الإنسانية العارفةء كما 
لا يجب أن تفهم الموضوعية كا لو كانت في مواجهة تلك الذات. 
ومن المؤكد حقاً أن الموضوعية تقابل «الذاتية؛ بدرجة مساوية لتقابل 
الذاتية والموضوعيةء بمقدار ما تمتل تلك الموضوعية في مواجهة «الشكل 
الكلي» للوجود بوصفه ذانية (مفهوم ‏ حكم ‏ قياس). وهو الشكل الذي 
رسمت خطوطه التمهيدية في القسم الأول من المنطى الذاني الوجود المتعين 
الواقعي على نحو مجرد لهذا الوجود. ومن وجهة النظر هذه يهب أن يعرف 
المفهوم ونشوؤه في الحكم والقياس بوصفه «واقعأ» ما يزال ردا (400). وقد 
سبق أن أشرنا إلى أن نفس الوجود الواعي المدرك يمح بدوره بأضرّب 
وأشكال متغايرة من الوجود المتسين. وحتى بإحدائها (أنظر ص ٠۳٣۳‏ 
فالمفهوم على الرغم من أنه في ذأته ولذاته ليس إلا العيتي (على نحو خالص 
سيط) ؛ إلا أنه جرد أيضاء مادام ليس مائ هناك (أي ليس متعيناً) . وهر 
لا يصير موجودا بالفعل إلا في شكل عدد من اكتسابه العينية. وتنتسب 
الموضوعية بوصفها وجوداً متعيناً لللمفهومء إلى «أشكال المباشرة؛ (407), 
تماما مثليا يوجد في دائرة والوجود» «الوجود المتعين البسيط؛ وفي داثرة الماهية 
«الوجود الخارجي ثم الواقع الفعلي والجوهرية: (المصدر نفسه). 

ولكن المباشرة ها هنا معنى دقيق إيجاباً وسلباً: معنى إيجابي ممقدار ما نمني 
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انطلاتا للمفهوم (انعتاقا)» ووضعاً له متجهاً إلى الخارج . 

ومن ثم يصبح وجوداً ماثلاً هناك متميناً فعلياً ومتحققاً. ثم معنى سلبي 
بمقدار ما يكون هذا الوضع في الخارج ما يزال وضعاً أوٌلَ دون توسط رذلك 
يجذبه إلى اللاحر ية ويتطلب كذلك أغاطاً أعلى من التتحقق الذاي لمفهومه. 


فالموضوعية تعني إذن الوجود المتعين (المائل هناك للمفهوم . أي ا موجود 
ل حضوره هناك على نحو مباشر وداخل مفهومه». لا بوصفه شيئا ما بيطا 
بين أشياء أخرى» ولا بوصفه شيئاً يمتلك خاصيات كيرة» ولا بوصفه علة 
فاعلة ىع عرارفهاء ولكن بو صقه » تفريدا e‏ وهكذا يكون الوجود 
قضع ابا لعَرَضية خارج نطاق كل تحرل له ینش إلا من الخارج وتلك 
كلية تتطور وفقاً لقانونها الخاص. حيث يوضع كل تعین مفرد ويدخل عليه 
الترسط بو اسعلة «الميدا, یناه وتبعاً ليذا التمط فإن الموجود من حیٹ هو في 
ذاته کا هو لذاته. ابتداءًٌ من لحظة تأسيس كل تعيئاته داخل سلوكه الخاص 
وحده» وسن لحظة إلغاء کل حاجز وکل سحل منطقي مضاد. وإعادة إقامته 
وفقاً شروت الخاصة. إنما يكون موجوداً مقبولا أو مرفوضاً حسب قانونه 
الخاص . فالموضوعية هي «الموجود في ذاته ولذاته دون حواجز تمده ودون 
تضادء (ه .)٤٠‏ وانتقال المفهوم الخالص إلى الموضرعية لا يخلق إشكالا 
حقيقياً إلا لأن هيجل يضعه في المحل الأول متضايفاً مع انتقال المفهوم إلى 
«الوجود» فق المنطق التقليدي › والانتغال من مفهرم الله إلى وجوده» الفعل 
)١(‏ والوضوعيه إذن لن تدل عل وجود أي «وجود قردي كاتا ما كان. فهي تتطلي 
بالفرورة «جملة: بُعْدٍ للمرجود مغلق على نفسهء لأنه لا سيل إلى وجود أي موجود 
جرش دوتا حدود أو تضاد,. 
و١«‏ الموضوعية لا توجد إلا باعسارها كلا أو قا نْمَعَا ولكتها دكلء له طابع المباشرة 
و «عالمه الموضرعات. وستعطي التعبينات الأكثر دقة للموضوعية . . ١‏ العلاقات المختلفة 
الي يخضع ها كل عالر» (إردمانء مصدر سابق 5 .)١1941‏ ويشدد نْ. هارتمان البْر 
أيضاً عل أذ مقولاات الموضوعية هي «دمقولات العالم» . 
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عل وجه الخصوص في الدليل الأنطولوجي (49” وما بعدها موسوعة» ٠٠١‏ 
وما بعدها)(. وكذلك لان هيجل في المحل الثاني يقدم هذا الانتقال بوصفه ' 
ولام حقيقياً حاسياء بوصقه «تعييناً ذاتيأ» للمفهوم في الوجود المتعين. فا 
الذي يعنيه بادىء ذي بدىء هذا التعيين الذاتي للمفهوم في الوجود المتعين؟ 


إن المفهوم ينتقل وانطلاقاً من نفسه في الموضوعيةة والوجود المتعين هو 
من المفهوم (موسوعة 220115 فالمفهوم يتقل انطلاقاً من نفسه في 

اشر والوجود المتعين هو لحظة من المفهوم (موسوعة .)١١١‏ 
فالمفهوم ‏ أي الوجود في ذاته ولذاته بوصفه وجوداً واعياً مدرکاً يجب إذن أذ 
يتضمن مبقاً في ذاته الوجود المائل هناك الوجود المتعين؛ الذي يمتلك 
مضموناً. ويفقد التضايف الذي نواجهه على هذاالنحي أي تضايف ا 
والوجود المتعين» ما فيه من طابع المفارقة. إذا تذكرنا أن المفهوم هنا هو نمط 
للرجود نفسه» وأن الوجود المتعين مفسر بأنه مط للسلوك. ويقول «الماطق:» 
منذ البداية ؛ «يتعين الوجود هناك والحياة والفكر. . الخ . من حيث الماهية في 
وجود هناك حي مفكر (أنا) الخ» (الكتاب الأول )١١١‏ دفالتعيينات 
الكلية» البسيطة فثل الوجود المتعين والحياة والفكر لم تصبح بعد «واقعية:. 
ولکنہا لا تستطیہ تستطيع ‏ توافقاً مع الاختلاف المطلق ‏ أن توجد على وجه العموم 
إل من حيثك - وأقعية عاأععح : «فالوجود لا يكون إلا مع اللب والحد. 
وكل تعين وكل مل منطقي هو حدٌ وسلبٌ للوجود المحض «الخالص». وفي 
دائرة المفهوم جد هذا «السقرط؛ٍ عينه «للوجوده الخالص في الوجود المتعين 
تعبيراً عنه حينها يصير الكل جزئياً في التفرد: فكلية المفهوم المساوية ا 
توجد بالفعل إلا في إضفاء الحزئية وهو الفصل (الانقسام) الأصيل - أي 


(1) ہورجوا۔ ص 5586 ۲٣۹‏ . 
(۲) بورجوا ص ۹ . 
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الحكم المنطقي”*) وبواسطة الاختلاف المطلق للوجود» يوضم الوجود 
المتعين» أو بدقة أكر؛ الموجود المتعين ابتداء من الأصل . ولي دائرة المفهوم 
يجدد «التفرده الوجوذ المتعين: «إن المفهوم حتى إذا كان صورياً يحوي صلا 
وبطريقة مباشرة على الوجود. . من حيث أنه تفرد وسلب متعلق بذاته» 
(401).. والتعيين الذاتي للمفهوم في الموضوعية ليس شيا آخر غير نشوء 
الاختلاف المطلق: هو «سقوط» الوجود في الوجرد المتعين وقد وقع ذلك حينها 
وجد الموجود. ولكن الوجود المتعين في هذا السياق لا يصبح الحدوث 
العُرضي في كل أن «بل» الواقع الفعلي «الذي دخل عليه التوسط› وألفِي ثم 
استعيد » فالوجود المتعين هو الوجود وقد وضع 2 امه (41). ول 5 
التعين الذي يتقوم به الوجود الماثل هناك في هذا السياق تعيناً سابقاً فحسب» 
فالوجود المتعين يستخلص كل تعين لوجوده المتعين من هذا الوجودء لأن 
المفهوم «من حيث أنه سلب هو في الحقيقة مطابق لذاته على نحو مطلق» وهو 
الذي يعطي ذاته تعينهاء (400). 

وتحتوي كلية المفهوم وفقاً لهذا التفسير في التفرد على «الوجود» بوصفه 
لحظتها دالحقة؛ . وهي تفي أيضاًء إذنء عند هيجل بالتطأب التقليدي لبرَانبّة 
الوجود بالنسبة إلى المفهوم . ومع الانفصال الأصلي للمفهوم في الحقيقة يوضع 
الوجود المتعبن على نحو يجعل المقهوم «في مواجهة ذاته» )4١1(‏ أي «يُتخارجه 
«ريباين نفسه في الوجود المتعين. إلا أن هذا التخارج (المبايئة) » أي ثنائية 
وا مفهوم» «والوجوده لا يقع إلا داحل وحدة سابقة أصلا تستدعي تخارجاً 
عنبا هذا المجيء للفصل الذي يقسم ابتداء من الأصل (أي الحكم اأعثرنا) 
وتتوسطه خارجهاء إنا تبعا «داخحل» الوجود (وجُود المفهوم انقسهء وليس في . 
النباية داخل النشاط الواعي المدرك للفكر الإنساني مأخوذا من وجهة نظر 
اليتافيزيقاء ونظرية المعرفة أيضاً) . 


(# الحكم عند هيجل انع - ءنا کا صبق القولء انقسام ابتداء من الأصل للمفهوم . 
وكلمة فصل العربية فيها معنى الحكم (وفْضَل بين الخصمين» أي: حَكُمْ وقْضَى). 
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إلا أن الموضوعية باعتبارها على وجه الدقة التحقق الكامل للمفهوم. لا 
تمثل نمط الوجود المتعين الذي يتوافق معها في التحليل الأخير. وتلك النقطة 
حاسمة . . فهيجل متمسك أشدّ التمسك بالظاهرة الأولية للاختلاف المطلق 
بحيث يمنعه ذلك الاتجاه من أن يصل إلى وحدة مسطحة للتمزق الداخلي في 
الوجود. 

فالمفهوم يكون متحققاً بالكامل في الموضوعية بحيث يتم إلغاء كل 
اختلاف بين ما يقوم بالتوسط وما يدخل عليه التوسط. فكل عرض هو 
ضرورة تضع نفسها بنفسهاء وكل تعين هو تعيين ذاتي. والموضوع بوصفه 
وشيئاً فعلياً يوجد بالفعل في ذاته ولذاته» هو المفهوم بالفعل في «جملته», کا 
أن موضوع العلم الر ياضي الطبيعي «أي المادة» الفيزيائية الخالصة ف 
وجودها الفعلي لن تعرف نقصا أو غيابأًء إنها لا تعود غير كاملة بمعنى أن شيعا 
ما خر ما يزال قابعاً في مفهومها دون أن يتحقق فيها رکا هي الحال 
بالضرورة حينا يتعلق الأمر ويشيء» عيني !)1. 


«فالَْاُ الخالص المجرد للموضوع الفيزيائي يستبعد كل غياب للعْرّض» 
إلا أن هذه الوحدة الباشرة. الخالصة الشاملة للموضوعية» هى على 
وجه الدقة نَقْضّها وغيابها!. ينقصها السلب» ولكن السلب ينتمي إلى ماهية 
الوجود الحق. والمطابقة الحقة بين الواقع والمفهوم ء أي التحقق الحق للمفهوم 
لا يمكن أن يككون إلا تحفقاً حرأ يتحرر فيه الوجود الواعي المدرك من 
السلب» في عين الوقت الذي يصيز فيه حرا بالنسبة إليهء ويضعه من جديد 
حارج حرية ماهيته. بيد أن المطابقة» أو التكافؤ بين الوجود المتعين (الماثل 
هناك) والوجود في ذاته لا تكون ممكنة إلا على أرضية من عدم المطابقة 
وعدم التكافؤ على مستوى الوجود. ولا محل عدم المطابقة المكان للمطابقة بل 
يتم تجاوزها فحسب. 


ولكنٍ السلب قد اختفى داخل الموضوعية : فداخل ا موضوع ١‏ يكون كل 


تين تعييناً ذاتياً عل نحو مباشر. وكل عرضية حادية وجوداً موضوعاً على 


من 


نحو مباشر. ومع ذلك فإن الحرية التي تعد مذ البداية الماهية الحقة 
للمفهوم. تمضي فورا في ذلك الطريق نحو الاختفاء؛: لأن هنه الوحدة 
المباشرة للوجود في ذاته وللوجود الاثل هناك تتبعد الحرية بالضرورة. 
فالحرية لا تكون ممكنة إلا في مواجهة حرةء في مجابهة بين «الوجود ووجوب 
الوجودء. حيث يجب أن تكون الحرية أيضاً شيا ما يفلت تلقائياً من إسار 
ذاته نحو قابلية حرة للتعين. لذلك يجب أن يدخل او في تلك القايلية. 
قوجود المفهوم «وجوداً حرا لذاته» لا يكون مكنا إلا عندما «تصير المباشرة الحد 
السالب الذي يضع نفسه في تضاد معه؛ وهو لا يمكن أن يتعين إلا بواسطة 
تشاطه» 4٠6(‏ التخطيط لنا). ويقول هيجل لأن هذه الحرية على وجه الدقة 
تشكل ماهية المفهوم كذاتية؛ فإن «ذاتية المفهوم قد احتفت بإطلاق القول في 
الموضوعيةء على الرغم من أن الموضوعية وني ذاتها» هي وجود متعين 
للمفهومء ومن ثم فهي دفي ذاعباء وجود متعين دواع ».. 

ولكن هذا السلوك المشروع للموضوعات. الذي يضع تفه على هذا 
النحو هو مباشر بسيط «محايد» (غير مكترث) إلى درجة تبعل من العسير أن 
يظل سلوكاء بل إن وجود المتعين کن أن يكون من جديد معرّفاً يأنه «تغايرٌ 
لا ينتمي إلى أي شيء» (508). ولكي يشير هيجل إلى تلك الحركية التي 
تتصف بها الموضوعات فإنه يصوغ تعبيراً يقرع الآذان هو «الضرورة الحرة؛ 
(475). وهي حرة لأن كل نشوء للموضوعات إما يستجيب لقانون وجودها 
الخاص ولا تنشأ إلا خارجه (فالموضوع هو «في ذاته» المصدر الذي لا ينضب 
لحركة تتجدد دون انقطاع بواسطته هو). وهي ضرورية لأن هذا النشوء لا 
يحدث في مواجهة وعي فكري يتوسطه لأن الموضوع نفسه هو في التحليل 
الأخير ومحايد» (غير مكترث) بالنسبة إلى نشوه . 

وف هذا الغياب للحرية الذي تتصف به الموضوعية من احية 
أساسية - بل وفيه أولاً ‏ تتاسس حقيقة أن الموضوعية ترجع في وجودها نفسه 
إلى ذاتية أخرى تتحقق فيها. فاموضوعية هي في ذاتها ولذاتها کيا هي عاماً 
وفي المفهوم:. ولكنبا هي نفسها لا تدرك طبيعتها كمفهوم. والذاتية وحدها 


۲۲١ 


هي التي تجعلها عارفة بذلك. وني مصاحبة الذاتية تصل الموضوعية إلى 
الحرية بعد أن كانت بمفردها مفتقرة إلى الحرية» ومن ثم فإن وجود الموضوعية 
لا يتحقق إلا بالذاتية العارفة . وفكرة الحياة وحدها هي التي تسمح بمجمل 
هذه الصلات. 

والآنء إذا كان الاختلاف المطلق هو بالفعل الظاهرة الأولية للوجود: 
فإن اختفاءه في المباشرة البسيطة للموضوعية لن يكون إلا نوعاً من الانتقال 
داخل نطاق التشوء؛ فالاختلاف يجب أن ينبثق من جديد داخل حركية 
الموضوعية . وانطلاقاً من الموضوعية نفشهاء يهب أن «يؤسّس المفهوم من 
جديد ما لذاتيته من وجود حر لذاتهء إنه يجب أن ينقسم ابتداءً من أصله لكي 
يستعيد «حرية الفردية» )٠٥(‏ وما بعدها). 

ومن الراضح أن التفسير اللاحق لحركية الموضوعية الذي يمضي من 
الموضوع الميكانيكي إلى الموضوع الغائي مروراً بالموضوع الكيمائي إنما يتطور 
وفقا لهذا الرسم التحطيطي . ففي المرحلة الغائية. في الغاية «تنبثق ذاتية 
المفهوم الحرة من جديد. وستغفل التفسير التفصيلي للحركة الميكانيكية 
والكيمائيةء لنصل فوراً إلى الحركة الغائية الي يتحقق فيها الانتقال إلى 
«الوجود القعلي الحر للمفهوم» . . ومن المسلّم به أن الغائية أيضاً هي سمة عيزة 
أنطولوجية للموجود في ذاته. وهي ليست حكياً ومن أحكام الانعكاس*». 
وهي ليست من صتع الفهم الذاتيء ولكنبا «ا موجود الفعلٍ الحق في ذاه 
ولذاته» إنبا «حکم موضوعي» .)٤٤۲(‏ آي إنها فصل (انقسام) ابتداء من 
الأصل انعا - لا للمفهوم نفسه.. يتيح للمفهوم أن يبلغ وجوده الخارجي 
الحر. وينشأ هذا الفصل الأصيل الحديد للموضوعية داخل علاقة الغائية. 
أنه يفجر الوحدة البسيطة المباشرة للموضوع» ولكن هذا التفجير نفسه يجعل 


(#) حكم الانعكاس هر حكم يقرر علاقة موضوعه بشيء أخر أو بالعالم عموماً مثل هذا 
بحاجات البشر ولا يقف عند المباشرة. 


يفف 


الأرض خالية أمام السلب الأنطولوجي «للضد» من أجل «سلوك سالب» 
»)4٤۳(‏ هو وحده الذي يجعل حرية الذاتية ممكنة. 


وحينا يمتلك موضوع ذو وجود خارجي وجوده باعتباره غاية» فإنه يوجد 
من جديد من حيث هو موضوع داخخل الاختلاف بين الوجود المتعين والوجود 
في ذاته» ويكون قد ألغى البساطة المباشرة «للبرائية» الموضوعية» وصار يوجد 
بالفعل يوصفه «سلوكاً سالباً» بالنسبة إلى اعتباره الخاص. والكق أن عدم 
المطابقة المميز للوجود المتعين في كل ان عند إدخخال علاقة الغائيةء مطروح 
مباشرة في مواجهة , الغاية : فالوجود المتعين ليس ما هو عليه فحسب إنه 
«ممتلك» غاية قد عد لحاء وسيحقق فيها ذاته باعتباره موضوعاً. إد 
البساطه . . ليست مطابقة لما هي عليه وكذلك المفهوم . إنه نهب للشقاق 
الداخلي ل (545). وينشأ الفصل (الحكم) الجديد في هذا التنافر والطرد خارج 
الات ويواسطة ذلك يتم إطلاق سراح الوجود في ذاته حراً: فالموضوع 
يكون «منعكساً في ذاته» وداخل هذا «الانعكاس الشامل للموضوعية على 
ذاتبا». ينبثق «الضده والسلب ف جوف الموضوعية» ويصبح التحرك المحايد 
وغير المكترث «الخالي من العلاقات: من جائب 2000 لميكانيكية , بالنسبة 
إلى الأشياء الموجودة بالفعل داخل علاقة الغائية الآن «نشاطأء وتعبيتاً ذاتياً 
«وانتحاءً واندفاعةٌ» (447). والتحرك من حيث أنه كذلك يجد أمامه عألا 
موضوعياً بجیل نفسه عليه کا لو كان يحيلها إلى «معطى» يتجه هو «ضده». 
ويقابله في تضاد من حيث أنه وكل ما لم يوجد بعد. . ولیس متعيناً ولم يتم 
النغاذ إليه» (ه٤٤).‏ ولكن هذا المعطى الذي يواجهه هو من جانب اخر 
الموضوعية الخاصة اللصيقة بالنشاط الموجه ضده (لأن المعطى في هذه المرحلة 
هو الآن وجود متعين قد وضع ودخل عليه التوسط). والاتجاه العكسي الذي 
يتتحيه النشاط. والذي يقصد في المحل الأول تعيين المعطى غير المطابق 
والنفاذ إليهء والذي هو كل لم يتعين بعد. ولم يتم النفاذ إليه بعدء وموجه 
ضد نفه» ضد وجوده الحق المتعين المباشرء إنه طرد ‏ ذاتي (تنافر ذاتي) 
وهذا الطرد الذاتي يجعل حفاظاً سالباً مكنا من جديد. فالموجود يستطيع هنا 


Y۴ 


٠‏ أن يتشكل متقوماً من حيث إنه» وحدة سالبة في وجوده الحق لذاته» . ولكن 
هذا التنافر (الطرد) في الوقت نفسه هو قراره (أو حلوله) في ذاته الحقه. 
المنتميه إلى الموضوعية الساقطة في المباشرة البيطة «هذا الطرد هو القرار 
(الحل) بوجه عام لعلاقة الوحدة السالبة بذاتهاء وهو الذي يجعل منها تفرداً 
يستبعد ما عداهء فبواسطة هذا الاستبعاد تنحل غراها وتتفكك أواصرها لأنها 
تعبين - ذاتي» ووضع لذاتها بذّاتها (445). إن الموضوع حينا بقوم بتقسيم 
وجوده المتعين الحق وحينما يضع وجوده العطى البسيط في تضاد مع نفسه 
باعتباره غير مطابق. ويضعه باعتباره واسطة (أو وسيلة) يبب أن تتجه الغائية 
ضدها لكي تتجاوزها باعتبارها افتراضاً مسبقا بسيطاً لتحقيقهاء فإن الموضوع , 
يصل من ثم إلى تعيينه الذاتي الخاص: «ويمكن إذن تعريف حركة الغايةء 
بقولنا إلا تميل إلى تجاوز افتراضها المسبق. أي مباشرة الموضوع. وإلى أن 
تضعه كموجود متعين بواسطة المفهوم» (448). وعيارة «متعين بواسطة 
الفهوم». لا تعنى فقط اعتباره موضوعاً مُعطى مباشراً بسيطاً كا هو في 
مفهرمه (مثل الموضوع الميكانيكيٍ الآلي) بل اعتباره أيضاً متعيئاً في وجوده 
المعطى» كشيء ماء لا يوجد أبدأ على نحو مباشر» وجب دائياً أن يصير ما 
كان عليه مع ذلك منذ البداية وفق مفهومه وغائيته . فتحرك الموضوع المتعين 
من ناحية غايته هو إذن كا يقول هيجل «صيرورة لا قد صارء وهو ولا 
يستدعي إلى الوجود الفعلي إلا ما قد وجد فعلاً من قبل (487). ويعد 
التحقق الفعلي العيني هذه الواقعة يجب الكشف عن أن علاقة الغائية الحفة 
هي تعيين للموجود نفسه على وجه الاطلاق. ويمكن القول إنه داحل علاقة 
الغائية» يمضي الوجود المتعين للموضوعية في طريقه نحو الاكتمال (الإنجاز) 
فهي إذن الجانب الأكثر «موضوعية» في «الموضوعي». في الشيء ذاته الذي 
يوجد بالفعل في ذاته ولذاته. وتعبر علاقة الغائية منظورا- إليها من هذه 
الزاوية - في الوقت نفسه عن قابلية الموضوعية للحركة. قابلية لا تكف عن 
الحركة وتحتفظ بنفسها دائياً في غياب الحريةء داخل الواقع المباشر للاختلاف 
المطلق الذي يستنفد كل موضوع ويكتب عليه الملاك لانه ليس مطابقاً 


Af 


(مستوعباً لمفهومه) من الناحية الأنطولوجية. «إن ما هو مطلوب لتحقيق غاية 
وما يشكل من حيث الماهية واسطة «وسيلةه (أو يجب اعتباره كذلك) هو تبعاً 
لتعريقه نفسهء مَُقَضِيْ عليه بالاختفاء. ولكن الموضوع نفسه الذي يجب أن 
يتضمن الغاية التي تحققت وحينا يمثل الموضوعيةء مقضي عليه هو أيضاً 
بالاختفاء. إنه ينحز (يحقق) غايتهء لا بواسطة المحافظة الخامدة المادئة على 
وجوده المتعين. ولكن بالقدر الذي يتلاشى فيهه (4848. التخطيط لنا). 
وحركة صيرورة هذا الضياع وحدها هي التي تضع الموضوعية في مكانها 
الصحيح . ويقدم هيجل هنا مثالا: لا يكون المزل منزلا إلا بواسطة 
استعمال, واستهلاك (بالمعنى الحرقي أي طلب الحلاك) دائمين؛ وهو يظهر على 
أنه غاية بالنسبة إلى الأدوات والمواد المستعملة في بنائهء ولكنه أيضاً غاية 
متحققة. وذلك عل وجه التحديد من حيث أنه مسلم إلى «الاستهلاك: 
و«الإتلاف». ومثل هذه الموضوعات لا تحقق مصيرها إذن إلا بفضل 
الاستعمال والاستهلاك ولا تناظر ما يجب أن تكون عليه إلا بفضل نفيها 
(468). 

ويتضح من ذلك أنه داخل نطاق الموضوعية بالمعنى الدقيق ليس مكنا 
على الإطلاق تحقيق الغاية» وأنه يجب القول إن كل الأشياء ليست إلا وسائل 
(وسائط) وهي يذلك مقضي عليها بالفناء. وطوال ظهور الغاية تفسها داخل 
يعد الموضوعية فإنها تبقى متروكة للطابع الأنطولوجي لهذه الموضوعية وهو 
إذعانها لأن تكون افتراضاً ضمنياً مسبقاً (المصدر نفسه). ومن ثم فا موضوعية 
من ناحية تكون قد وصلت إلى وجودها الحق: «فالقصل أي الحكم 
(الانقسام الأصيل) والحل «(القرار). أي هذا التعبين للذات» هو برانية 
المضوع التي لا يوضع ع سواهاء حيث يجد الموضوع نفسه خاضعاً على نحو 
مباشر للغاية ء وليس أماها أي تعين لحر يضادها إلا فناءٌ (عَدّم) ) الوجود قي 
ذاته ولذاته» (407). ومن ناحية أخرى على الرغم من ذلك في أن المفهوم 
يوجد بالفعل كغاية داخل الموضوعية (ومن ثم كموضوع موجود)ء نتيجة 
لانقسام الموضوعية إلى واسطة (وسيلة) وغاية» فلن يكون وجود الذاتية الخر 
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لذاته متعيئاً فحسب «بوصفه وجوباً للوجود وانتحاء (مَيّلا)» بل متعياً بوصفه 
كلا عيتا في هوية مع الموضوعية المباشرة» (404). ولأن الغاية (أي وجود 
ا موضوع ف حققه «اكتماله») منفصلة كذلك اما عن الوجود المعطى المياشر 
البسيط للموضوع (وليس الموضوع إلا افتراضاً مبقاء إلا وسيلة لخاية)ء ولأنها ٠‏ 
ليست في هذا الانفصال على الجاتب الآخر من الموضوع. فإن كل ما يسير 

من المعطى المباشر إلى الغاية الموضوعة إنما يشكل حركة مجموع مغلنٍ عل 
ذاتهء حيث يمضي الموضوع انحو أن يتقوم بوصفه وحدة عينية للواسطة 
(الوسيلة) والغايةء بوصفه دكلا عينيأه . 

فالمنزل مكتمل البناء المأهول بالسكان .ليس دائياً إلا وسيلة لغايته» إنه 
يوجد فقطٍ من أجل غايته في حركة والاستعمال والاستهلاك» بيد أن 
الغاية ليست متحققة أبدأء ولا معطاة أبداً فيه. ومع ذلك ففي الكل العيني 
للمنزل المأهول بالسكان تكون الغاية ماثلة هناك منجزة فاهوية لذاتها (المفهوم 
كغاية) توجد بالفعل على وجه الدقة في قابلية الموضوع للحركة كما هو عليه 
رجوعاً إلى غابته.: وهي هوية متميزة من «موضوعيتها في ذاتهاه وداخلة في 
وحدة عينية معها على الرغم من ذلك ( 04 


٦ 


AH 
الواقع الحر الح للمفهوم  الفكرة‎ 


عندما نقوم بتلخيص بنية. ا موضوعية التي حصلنا عليها الآن فإننا نحصل 

على اللوحة الآتية : 

تتفكك البساطة المباشرة للشيء في ذاته ولذاته. (الموضو 
والميكانيكي ه) » يتفكك: ويعرض الوجود الخارجي للموضوع اختلافا ا 
إلى مفهومهء فله الآن «غاية» ليست معطاة مباشرة داخله. ولكنه يوجد 
بالخارج من أجلهاء وهي من ناحيتها التي تحرك الموضوع. وتعين اتجاه حركته 
وهدفها. کیا أن ا موضوع الحاضر مباشرة ليس بالنسبة إلى غايته إلا «افتراضاً 
مسبقأء بسيطاً يرانية يجب تجاوزهاء في حركة علاقته الغائية. وني هذا 
الاحتلاف على وجه التحديد تتقوم وحدة الموضوع الحقة. لآن هذه الغاية 
ليست شيئا غريباً عليه: ليست ما وراءء بل هي مفهومه الحق وتحقق وجوده 
ف ذاته» وهو تحقق لا ينشأ إلا في السياق المغلق لهذه الحركة. إلا أن العلاقة 
الغائية للموضوع أي وضعه بوصفه شيئاً ما يتجه وفقاً لماهيته «نحو شيء 
ما. .» هي التي تشكل ماهية الموضوعية من حيث هي كذلك إا «تعيينها 
الذاتي» (450). «فللمفهوم إذن طابع جوهري لوجوده من حيث أنه هوية 
لذاته» مختلفة عن موضوعيته في ذاتهاء وعن امتلاكه بذلك برانية مع بقائه 
داحل ذلك الكل الخارجي وذلك الطابع هو الهوية التي تعين البرانية تعيينا. 
ذاتياءء «فالمفهوم إذن هو الفكرة» (450). ووفقا للعرض الذي قدمناهء 
تصبح الفكرة على نحو شديد الدقة نمطأ (شكلا) لوجود المفهوم وجوداً 
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خارجياً أو هي بإيجاز «نمتقأء للمنهوم نفيها «يوجد المفهوم متحققأ» 
(موسوعة 1۲۸ وما يعدها)'!'». إنبا التعبير عن المفهوم الموضوعي الواقعي» 
(455): وهي بألفاظ أخرى. التحقق المتشاكل «المطابق؛ الحق. للمفهوم . 
ولكتها ليست عل الإطلاق كلية صورية. أو جوانية محضة أو ذاتية فللفكرة 
موضوعية وبرانية» وها قي جميع الأحوال برانية لا تتعين إلا بها نفسها. 
واستباقاً للأشكال العينية للفكرة نقول لتوضيح تلك العلاقة إن الحياة على 
سبيل المثال «فكرة» لان الحياة توجد بالخارج وفقاً لنمط الاختلاف المطلق 
بين النقس والجسم (أو بعبارة أخرى بين الأنا والعالم). على نحو لا توجد فيه 
حياة إلا باعتبارها وحدة هذا الاختلاف فالحياة توجد بالخارج على نحو يكون 
فيه الجسم والعالم بوصفها موضوعيتي النفس «مطابقين» أي «مشاكلين» 
للأناء بحيث «تمتلك» النفس جهمها ويمتلك الأنا عأله: أي أا تتخلل 
الجسم وتئفث فيه الحياة في جميعم الأجزاء» وليست موجودة من حيث آنا . 
«وجود مائل هناك أيا كان» محايد وغير مكترث, كبا أن الحياة توجد على نحو 
لا تكون فيه أبدأ معطى بسيطاًء بل تكون على الدوام شيئاً يتجه نحو 
«غايته»» وبحيث لا تكون واقعة أنبا معطاة «إلا افتراضاً مسبقاً في كل أن 
يجب أن يفترض بالنسبة لا يجب أن تكون بمقتضى تعبينها الداخلي الحق. 
وذلك السياق المغلق هذه الحركة هو الذي يتكون بأكمله في الاختلاف بين 
الذاتية والموضوعية: وهو اختلاف يعد بمثابة وحدة داخل شفافية قعل الوعى 
وحريته. وهذا هو السياق الذي يشكل «الفكرة؛ بوصفها وحياة». ١‏ 
وهذا الضرب من الوجود الفعلي يعتبر إذن «الوجود الحق» (458). 
فالوجود قد اكتسب معنى «الحقيقة» (4514). وهذا التأكيد يستحق التوضيح 
بطريقتين: 
١‏ - إلى أي مدى يكن تعريف الميقيقة بأنها طابع للوجود؟ 
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۲ إلى أي مدى يكن للمفهوم من حيث أنه فكرة أن يؤدي وظيفته على 

وجهها باعتياره حتيقة الرجود؟ 

١‏ عند هيجل عقيدة أساسية بين عقائ. أخرى يصرٌ عليها دائاً مؤداها 
أن الحقيقة طابع للوجود وليست طابعاً للمعرفة. ونقدم هنا بعض تصريحاته 
ذات المة المميزة: «أنا آذ الحقيقة يأكثر معانيها دقةء ويعني ذلك أا 
تسمح للموضوعات أن تصل أو لا تصل إلى ذواتها أنفهاء ومن الممكن أن 
توجد بالخارج موضوعات غير حقيقية) ويمكن أن غلك عنبا ملا دقيقا» ومع 
ذلك فمثل هذا الموضوع لا يوجد کا جب أن يوجيد . أي مطابقاً لقهومه» 
(خطابات لا .))۸١‏ «الحقيقة مفهومة بادىء ذتي بدء على أنها معرفة 
كيف يكون شيء ما. ومع ذلك فليست الحقيقة هنا إلا علاقة بالوعي أو 
حقيقة صورية. أي دقة بسيطة للوقائع. أما الحقيقة بالمعنى العميق لتلك 
الكلمة فهي أن تكون الموضوعية متلابقة للمفهوم. وهذا المعنى العميق 
للحقيقة هو المقصود عندما يتعلق الأمر بوضم حقيقي أو برائعة فنية حقيقية. 
قهذه الموضوعات تكون حقيقية حينا توجد كا يبب أن توجد. أي حينا 
يطابق واقشها مفهومهاه (موسوعة. ۱۔۰ 8١5؛‏ 5 ۲۱۳ إضافة. أنظر 
أيفاً المصدر نفسه 11۴ ووالمتطق؛ ۲ء ۳۸4). . 

ونجد هنا إشارة إلى المعتى الأدق لحقبقة الوجود. فالكلام بدور على 
ومشاكلة: الواقع للمفهزم. على مشاكلة «الرجودة. (من حيث أنه وجود ماثل 
هناك وجود مُعطی) للوجود في ذاته ولذاتهء ولا يبغي بالتأكيد أن تأخذ هنا 
طابع الإلزام (الوجوب) بمعنى المعيار النافذى بل بمعنى تعيين باطن (نحايث) 
قي وجود الموجود. ودون الذهاب بعيداًء فمن الواضح أن هذا المفهوم 
للحقيقة يتاسّس على الاختلاف المطلق: فلأن الوجود يحمل داخله التمزق 
والسقوط والعْرّضس وكل ما يجعل هنه وجوداً ماثلاً هناك مفتقراً إلى 
«المطابقةو. ولهذا السبب وحدهء يكن للوجود أن يكون حقيقياً أو غير 
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حقيقي. ولا تعني الحقيقة - بوصفها «مطابقة» الواقع للمفهوم ‏ .الوية 
البسيطة المباشرة (التي عبد نفسها مستبعدة بواسطة الطابع المطلق للاختلاف» 
ويواسطة «الحرية». كتعبين ماهوي للوجود الحق) بل إثها لا تستطيع أن 
تكون إلا وحدة تفي دائا الاختلاف داخلها. بل وتتضمنه دانحلها كحركة. 
وتخضعه دائ لكي تطلقه في سمات جديدة (وعلى هذا النحو لا بتطابق في 
الإنسان «الحقيقي» نفسه وجسمه دائ بطريقة بسيطة مباشرة» إنهها بالأحرى 
يعملان على أن يتناغما ويتلاءما في كل لحظة من الحركة التي تشكل حياة هذا 
الإنسان». ولهذا السبب تكون الحقيقة عند هيجل من حيث ماهيتها عملية أو 
حركة : ولیس احق شيعا يتصف بالسكون. ويوجد بہساطة» فهو لا يوجد 
بالفعل إلا متحركاً حياء إنه التمايز الدائمء والتقليل الدائم للتمايزات ف 
شي ما يتصف بالتفرد» (خطابات 2 if» (A٦‏ أعرف الحقيقي يمعنى 
المطلق الفلسفي ١‏ بأنه ما يكون عينياً في ذاته. أي بأنة وحده التعيينات 
المتضادة. وعلى هذا التحو يظل التضاد مالا في الوحدة. أو بعبارة أخرى آنا 
لا أعرف الحقيقة بأنها شيء _ساكن ثابت. بل بوصفها حركة بل بوصفها في 
ذاتہا حیاة؛ (خطابات ۳ 4۸ (). 

وتأسيس مقهوم الحقيقة على الاختلاف المطلق بواسطة تفسير الخطا 
(الأغلوطة) الذي يدخله هيجل على وجه التحديد عند اتتقال الموضوعية إلى 
الفكرة سيظهر هناك على نحو أكثر دقة ووضوحاً (أنظر الموسوعة .١‏ 114 وما 
بعدهل 5 7١5‏ إضافة). فإذا كان الواقع في مواجهة ة المفهوم الخالص هو 
بالضرورة آخرية واختلاف بالنسبة إلى وجوده في ذاته بالمعنى الدقيقء وإذا 
كان هذا الاختلاف مطلقا فلن تكون الحقيقة ممكنه إذن إلا على أساس 
ضدهاء فليست هذه الآخرية نفسها شيئا غير اللاحقيعة» وهي لا حقيقة من 
الناحية العملية ميتافيزيقية لا بد من تجاوزها. فهذا التجاوز وحده هو الذي 
يتيح الحقيقة ‏ بوصفها تكييفاً للواقع - الذي هو في ذاته مفتقر إلى الحقيتة 
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ليطابق المفهوم. وإلى المدى الذي تشكل فيه الآخرية وتجاوزها النشوء الباطن 
(المحايث) لكل موجود. فإن الوجود إن صح القول سيضل طريقه إلى نفسه 
وهو يسقط في واقع الآخرية. ولا بد من تجاوز ذلك لكي يرقى إلى مسترى 
الحقيقة. إن الفكرة هي التي في مسارها تعطي لنفسها هذا الوهم» وتضع 
آخرّ في مواجهتهاء فمهمتها إذن هي تجاوز ذلك الوهمء ولا يكن أن تولد 
الحقيقة إلا بواسطة ذلك الخطاء وهنا يكمن سر مصالحتها مع الخطا والأشياء 
المتناهية. فالآخرية والخطا من حيث أنبها متجاوزانء يتكشفان على أا 
لحظتان ضروريتان من الحقيقة. لأن الحقيقة لا توجد إلا في تشكيل ذاتباء 
أي لا توجد إلا بوصفها نتيجة فعلها الخاص» .)٠٠١(‏ فهناك أيضاً في 
الفكرة وفي الوجود الحقء قذر من اللاحقيقة (مثلما تشتمل «الماهية» على غير 
الماهوي أي على الظاهر). إن الفكرة تحتوي على تضاد هو أشدٌ التضادات 
الممكنة فظاظة ووعورة. وأكثرها تدفقاً بالحركة . 


۲ - وابتداء من الآنء فقد أوضح ما سبق إلى أي مدى تنجز الفكرة هذا 
الطابع الذي تتميز به الحقيقة فالموضوعية مائلة هنا داخل مطابقة لمفهومهاء 
وهي مطابقة مسبقة وليس ها وطايع جوهري إلا داحل هذا المفهوم» 
.)٤1٥(‏ فالموضوعية من حيث أنبها واقع الفكرة هي من البداية وما يهب أن 
توجد عليه» فلا توجد برانية إلا وهي متعينة بواسطة المفهوم ومنديجة في 
وحدته السالبة» .)٠٤١(‏ وليس الجسم إلا جس ينتمي إلى نفس بعينها. 
ولا يعني ذلك أن المرضوعية حاضرة دفعة واحدة كا يجب أن تكون» بل على 
العكس» فهي في مواجهة الفهوم تكون وتظل شيئاً آخرء في تضاد وسلب. 
إنها لا تكون أبدا ما يجب أن تكون عليه في ذاتها ولذاتها دفعة واحدة. ولكنبا 
لا توجد على وجه الدقة إلا بوصقها هذا السلب لوجودها في ذاته ولذاته. إنها 
ليست أي وجود يوجد بالخارج لذاته» فهي لا توجد إلا بوصفها صيرورة 
(E)‏ بوصفها صيرورة ما هي عليه في ذاتها ولذاتبا, صيرورة لا تتوقف 
أبداء فالحق أن وجودها قي ذاته ولذاته هو هذه الصيرورة: 
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وإن هوية الفكرة مم ذاتها ليست إلا عملية (هي والعملية شيء واحد)» 
(544). ويجب علينا الآن أن نحلل في إيجاز هذا الطابع الذي تتخذه حركة 
الفكرة(1). 

إن الفكرة من حيث هي «وجود حق» يجب أن تعرض أيضاً البنية الكلية 
لحركية الوجود عموماً في كل نقائهاء أي متحررة من الأشكال المصطنعة 
(الخادعة) التي يعطي با المفهوم اخحتلافاته».. أي متحررة على سبيل المثال من 
رابطة العلية ومن العلية المتبادلة بين الجواهر المستقلة ذاتياً. . إلخ. ومن ثم 
فلكي تتعين الفكرة بمزيد من الدقة. بوصفها «عملية؛ يلجأ هيجل إلى 
تعيينات الوجود بوصفه حركية على وجه العموم وهي تعيينات معطاة أصلا: 


واقعة البقاء داخل مستقره في الآخريه. وصيرورية لذاته أي الوجرد 
بالفعل (5أع68©) في وجرده لذاته أي الوجود بألقوة (كأسه«رك) . وهذا 
السبب البسيط تكون «هوية» الفكرة هوية وخرة ومطلقة» إلى المدى الذي 
تكون فيه ساباً مطلقأه (موسوعة +701 إلى المدى الذي تتعين فيه هي 
نفسها في الموضوعيةء (المصدر نفسه). 

والسلب الذي تتلكه تلك الفكرة داخل الموضوعية مطلقء وجب أنه 
يؤلف الوجود الحق للموضوعية : فالموضوعية هي وجب وجودها الحق دمادة» 
بسيطة للفكرة (555): وهي لا تجد على وجه الدقة تحققها الخاص إلا في 
واقعة آنا واسطة (وسيلة). تتلاشى في إتتاج شيء ماء أي في واقعة وإضفاء 
طابع الغاية عليها» . ومن ناحية أخرى فإن الذاتية لا تصل إلى وجودها الحر 
في ذاته إلا داخل هذا الاختلاف مع الموضوعية: «لا تستطيع أن تصل إلى 
حقيقتها إلا من حيث أنها الدافع الذي ينحو إلى إلغاء هذا الانفصال» 
(515). لأنبا لا تكون حقيقة إلا في جاوز انعدام الحقيقة. 
)١(‏ فيا يتعلق بطابع حركية «الفكرة» وتعين الفكرة المباشرة على أنها «حياة ترتكن عليهاء 

[انظر ه . جلوكتر: المفهوم في فلسفة هيجل 1۹4۲4 ص 5١٠‏ وما بعدها]. 
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وهي لا تستطيع أن تكون داخل مثواها إلا في الآخرية. ولا تكون حرية 
الوجود الواعي تمكنة إلا ضد هذه الضرورة المتناقضة وفي الارتباط بها: «ومن 
وجهة نظر الحرية التي يضل إليها المفهوم في الفكرة. فإن الفكرة تحمل في 
ذاتها تضاداً قاطعاً يبلغ أقصى درجة ممكئة من القطع. واستقرارها مائل في 
الثقة والطمأئينة التي تنتج ببما هذا التضاد ثم تنخطاه وتقهره دائياً لكي ترجع 
فيه إلى ذاتهاء (/5513). 

وعن هذه الحركة المزدوجة للفكرة - التي تتمايز إلى موضوعية ثم تتجاوز 
داخل نفسها ذلك التمايز يقول هيجل في الموسوعة (20179. المجلد اء 4144 » 
5١4 5‏ إنبا «ليست زمانية ولا منقسمة ولا متمايزة على أي نحو كان» 
(التخطيط لنا). وينبغي علينا أن نوضح بإيجاز هذا التعريف الذي يبلغ 
أقصى درجات الغموض واللْبّس. إن ما يعنيه هذا التعريف يقوله لنا هيجل 
ف الموضوع تفسه: «الفكرة ف حركتها هي ٣‏ المقهوم الذي قد امتلك القدرة 
على إنتاج نفسه في موضوعيته. والموضوع الذي يوجد (أي يكون) في صميمه 
على نحو غائي هو ذاتية من حيث ماهيته» والنبر يقع هنا عل فِعلْ الملكية 
والكينونة. وإلى المدى الذي توجد فيه الفكرة وجودا خارجيا يكون هذا 
الاختلاف مرا واقعاًء ويكون انفصال الاختلافات وإعادة توحيدها قد 
امتلك حدوثاً فعلياً: (وإلى المدى الذي توجد فيه الحياة بالفعل فهي تحيا دفعة 
واحدة في الوحنة المتمايزة للنفس والجسد وفي حركتهما النوعية). وما يكون 
أمراً واقعاًء وما امتلك حدوثاً فعلياً ويجري على نحو ما قد نشأ وحدث من 
قبل فهناك دائياً شيء ما في عملية نشوء هو شرط وأساس للحركة العينية 
الواقعية لما يوجد بالفعل كفكرة وبحيث يظل ما نشأ من حيث هو كذلك 
حاضراً مائلاً دائياً. وبهذا المعنى يعرف هيجل بعد ذلك الفكرة على أنها ما هو 
وحاضرٌ حقأء (موسوعة ١ء ۲١۳ 5 5١5‏ إضافة) . 

وليس إذن لما تتصف به حركة الفكرة من لا زمنية طابع خارج الزمان أو 
: فوقه على الإإطلاق. ويصبح ذلك واضحاً تماماً عندما يعرض هيجل للزمان في 
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«فلسفة الطبيعة». فهو هناك يفرق تفرقة دقيقة بين الزمائية النوعية للفكرة 
وبين زمانية الطبيعة. وهيجل يعرف «زمانية» الفكرة اما «أبدية؛ ويقول 
عنيا : «ومفهرم الأبدية لا يجب مع ذلك أن تعقله على نحو سلبي بوصفه 
تجريدا للزمان بحيث توجد الأبدية بالفعل ‏ إن جاز القول - وجوداً خارجياً 
بالنسبة إلى الزمان» (الموسوعة المجلد ؟. 884 5 58؟). غير أن الأبدية لن 
يقل اعتبارها لذلك خلواً.من زمان طبيعي (المصدر نفسه 8ه التخطيط لنا)» 
وهي مبذا المعنى دلا زمنية ة مطلقة». بيد أن ذلك ليس إلغاء للزمان بل أعلى 
تحفق له. فالأبدية جلو من الزمن الطبيعي بموجب أنها هي الرّمان. لا أي 
زمات كانء ولا «الآن» فقطء ولكن الزمان بما هو كذلك» 9 مفهوم الزمان. 
ومفهوم الزمان يتعلق هنا بالمفهوم عموماء بالمفهوم الأبدي. بل يتعلق اعتماداً 
على ذلك بالحاضر المطلق أيضا. ولن تكون الأبدية أكبر مما كانتء لأغها 
تكون فحسب (المصدر نفسه التخيط لنام). وبالطريقة نفسها ستكون الفكرة 
متعينة الكيف بأنها خلو من العملية (سياق الحركة) لا لأنها شيء ساكن بل 
لأجا هي نفسها الحركة. وبالمثل لأا لا تحيا إلا باعتبارها عملية (سياق 
حركة)» فهي نفسها خلو من العمليةء أي أنها ليست ومتضمنئة) في العملية؛ 
وليسث «جزءأء من العملية. «الفكرة. . توجد فوق الزمان لأنها هي نفسها 
مفهوم الزمانء إنها أبدية في ذاتها ولذاتباء وليست متضمنة في الزمان لأغا لا 
تفقد نفسها قي هذا الحزء من العملية الذي يخصهاء (المصدر نفسه 85). 
ولكي نفهم جيداً هذا العرض للزمان الذي يقدمه كتاب قلسفة الطبيعة, 
يهب أن تأخذ في الاعتبار أن هيجل لا يقصد أولاً إلا «الزمان الطبيعى». 
وع هذا النحو كان العرض لا يفتقر إلى تدليل بمقتضى البعد الذي تناقشه 
فلسفة الطبيعة(), 


بيد أن حركية الفكرة تحقق في عين الوقت المطلب المرتيط مئذ البداية 


. ستحاول في الفصل ۲۲ أن نقدم عن الزمانية غير الطبيعية توضيحات أوسع‎ )١( 
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بالحركية الحقة: أي أن ما يتحرك داخل هذه الحركة يبقى في مثواف لدى ذاته 
بالكامل. ولا يصل إلى ذاته إلا داخل هذه الحركة. 

إن هذه الحركة ليست إلا تطوراً أي تكشفاً EnwieklnE‏ علا كان من 
قبل في «ذاته»» وهو تطور (تكشف) يمثل في الوقث نه تحقق واكتمال ماهو 
في ذاته. «إنه دائب العمل حى في قلب النبات. . إن دافعا يدفع به إلى 
النمو. دافع لا يمكن أن يستقر قراره على البقاء داخل ذاته. . وذلك الذي 
دنتجه هو كثرة من الأشياء. ولكنبها متضمنة جميعاً هرة واحدة في البذرة غير 
المتطورة (التي لم تفض مكنوع!) نة ملق على نحو مثالي. . والثمرة هي 
التخارج الأعلى .. الغاية المحددة مقدمأ. أو بعبارة أخرى إنها ما ينتج ل 
أي العودة إلى الوضع الأول. إن البذرة تريد أن تنتج نفسهاء أن تعود إلى 
ذاتها. وما تمتلكه داخلها جد نفسه مبعثراً ثم يتجمع في الوحدة ذاتمها التي 
تشكل هي جزءاً منها (تاريخ الفلسنة المجلد الأول. .)۴١‏ ويشير هذا المثال 
عن حركة النبات برضوح إلى أننا لا نجد فيه بَعْدُ تمثيلا للنمط الأعلى من 
الحركةء لأنه على الرغم من أن البداية والناية والبذرة والثمرة لكل ما عين 
الطبيعة (المصدر تفسه) فها ما يزالان «صنفين من الأفراد». ويبذا المعتى لم 
تسبح الحركة مغلقة بعدء ولم تصبح بعد مستقرة تماما في عقر ذاتها. فلن 
يكون الأمر كذلك إلا «حين! تنطيق الغباية على البداية»» حينما يكون «الآخره 
الذي تصل إليه هذه الحركة في كل مرحلة من مراحلها هو الشيء نفسه» 
الذي كان بالنسبة إليه «أحرهء وعند ذلك فقط يكون ما يتحرك قد بلغ مثواه 
الذاي حقاً في اخره (المصدر نفسه). ولكن حركة الروح العارفة بذاتها هي 
وحدها الي تقدم هذه البنية ‏ المعرفة التي تدرك بها الروحٌ نفسها و 
أشكالها الحقة ومساعيها الحقة. (وهنا حيث المسألة مقصورة على تقديم رسم 
تمهيدي لابنية الحركةء لن نقوم بتعميق ما يفهمه هيجل «بالروح». ويكفينا 
أن نشير إلى الروح بوصفها الموجود الذي يكون موضع وجوده الخارجي 
(الموضوعية ‏ العالم) هو ذاته الخاصة. ويسلك إزاتها وفقاً لنمط الوعى 
المدرك). «وليست حركة الروح هذه إلا الحدّس الأبدي لذاتبها في الآخر» 


نارق 


(موسوعة 21320017 ونتيجة لذلك فهي تحقيق المكوث في مثوى ذاتها داحل 
الآخرية. 

وبالإشارة إلى الأغاط المختلفة الممكنة للحركية نكون قد استيقنا 
بخطوات واسحة تقديم صورة تمهيدية للمراحل التي تعقب شرح الفكرة. 
وقبل أن ندرسها بتفصيل أكبر سنلخص بإيجاز السمات المميزة للفكرة التي 
سبق لنا معرفتها: 
يورد هيجل من الناحية الرئيسية تعيينين يعتبرهما: وأدق تعيينين 
للفكرة: : 1 
١-هوية‏ المفهوم والموضوعية بوصفها هوية كلية. 

- العلاقة بين الذاتية لذاتها والموضوعية التي تتميز منها بأنها عملية (سياق 

حركة) (455). 

فالموجود كفكرة يكون قد أدمج ٠‏ من حجديد في وحدة وجوده «كل 
التعيينات المختلفة - لوجوده الخارجي وكل من التضادات وكذلك الوجود 
الخارجي للجزئي»» بحيث يوجد الآن من حيث الماهية وكمساواة لذاتهي 
وتكون الحياة كذلك وكلية حضور البساطة داخخل تك البرّانية» (الالذى وکا 
أن التعينات الخارجية المتنوعة للكائن الحي لا توجد بالفعل إلا وكحالات» 
للكائن الحي الذي يوحدها. ولا يجب تفسير كلية الحياة ابتداء من المفهوم 
المجرد للمنطق الصوري. فهي ليست مؤسسة بالأحرى إلا في الكلية العينية 
للفكرة. ويصرح هيجل في الموسوعة بصدد ما يتصف به الموجود من عينية» 
وهو ما فرغنا توا من تقديم صورة تمهيدية له» بأن «الوجود المعزول هو جانب 
من جوانب الفكرة. وهو لذلك في حاجة إلى أشياء واقعية أخرى تعرض 
نفسهاء إن صح القول. على أنها موجودة بالخارج وعلى وجه الخصوص 
لذاتهاء ولا يستطيع المنهوم إلا أن يتحقق في مجملها وني علاقتها» ١7(‏ 
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وما بعدها)"'2 ولا يستطيع «الشيء الموجود بالخارج: على سبيل المثال أن 
يكون فكرة. لأن خصائصه ما تزال تظهر باعتبارها خواصاً مسشقلة نسبياً 
وقابلة للانفصال. وهو لا يوجد بالخارج في مساواة سابقة لذاته. وتلك 
المساواة تتشكل في العلاقة بالأشياء الواقعية الأخرى وبواسطتها. والإنسان 
من حيث إنه موب زد فعل لا يكون قد أصبح فكرة بعد على الرغم من أن 
وجوده الفعلي يقدم مثل تلك المساواة المسيقة (مساواة النفس والجسم)ء 
لأنه في وجوده الشخصي الحميم إلى أقصى مدی» ك كونه إنساند إغا 
يرجم على وجه التحديد إلى ما وراء تفرده» إلى وحدة الجنس البشري 
الذي انبثق منه وينتسب إليه والذي يوجد بواسطته على ما هو عليه. 
فكليته الحقة تتجاوز مساواة فرديته لذاتها. 


ولن ایکون من المستطاع إذن تناول كلية الفكرة أيضاً بوصفها الكلية 
المنتمية إلى «التصوره في المنطق الصوري إلا مروراً بهذا المعطى الأنطولوجي . 
ولكن لن يكن القول. على العكس من ذلك بأن هيجل قد أدخل في 
الأنطولوجيا معطيات منطقية صورية. 

إن وحدة الفكرة الماوية لذاتها هى بعد ذلك وحدة سالبة. وحدة لا 
تستطيع أن تكون وحدة إلا في الثنائيةء انحل «العلاقة بين الذاتية التي توجد 
لذاتها» وبين «الموضوعية التي تختلف عنبا» (5597). 

وقد سبق أن حددنا السمة المميزة ذه العلاقة على أنها عملية (سياق 
حركة) على أنها نمط الحركية الذي يبقى في مشواهء وسنقوم بمزيد من توضيح 
المراحل المختلفة للفكرة في مسار التفسير الذي سيأتي بعد ذلك. 


. ۲۱۷ موسوعة هيدلبرج 5*5 يورجواء ص‎ )١( 


YY 


5١ 
الياة بوصفها حقيقة اللوجود.‎ 


فكرة اسلياة والمعرفة 


إذا تذكرنا دلالة مفهوم الحقيقة عند هيجل ما بدا لنا مستغرباً أن تحمل 
«الفكرة» من حيث هي «الموضوعي الحق» و «الحق بوصفه كذلك» «درجات» 
و «مراحل» متخايرة من الحقيقة ‏ دإخلهاء أو أن توجد بالقعل في أشكال 
متبايئة . ولأن وجود الفكرة لا يكون وجوداً حقاً إلا على أساس من الحكم أي 
القصل والأنقسام ابتداء من الأصلء سواء أكان ذلك في الأصل أو في 
الحاضرء فسيظل هذا الفصل (الحكم) ماثلا من الناحية العملية في صميم 
الفكرة باعتبإره غياباً للمطابقة داخل مطابقة مسبقة. فهذا الضد «الذي 
يتحرك داخله وجود الفكرة وجوداً لذاته هو الموضوعية اللصيقة بالفكرة. إنه 
ضد ينتمي إلى وجودها الحق فهو غط لإنيتها أو لمذبتها*» »ذل) 
Selbstheir - Ipseité).‏ ركيا أن عالم الإنسان ليس إلا ذلك العالم الذي تنيض 
ضده حياته الخاصة]. فوجود الشيء «ساقط؛ في عالم غريب غير مكترث. 
ويبدو الآن من وجهة نظر وجود الفكرة أن هذا هو أيضاً السبب في أن 
«الحكم» الذي يحمل على الأشياء عندما يكون حكاً حقاً. يظل إلى هذا 
المدى أو ذاك عرضيا تحكمياً» وإن هذا هو أيضاً السبب في أن الأمثلة على 


(#) #اعدم وباللاتينية كه٠اءء»»‏ ما تتعين به الطبيعة مثا فتصير جزئية (الوجود الذي هو.غير 
الماهية) . نسبة إلى اسم الإشارة دهذاء (كدعه - كقظ1 بالانجليزية) أو حرف إن وتعني 
مبدأ التفرد آي الوجود الفردي التعين. 


ليقف 


الأحكام الحقة تختار على وجه الصواب من دائرة الفكرة (هذا الرجل رديء 
هذا الفعل طيب). ولأنه ليس هناك مطابقة حقة أو عدم مطابقة حقة إلا في 
دائرة الفكرة» حيث يحمل الوجود دفعة واحدة علامة «شارة؛ المطابقةء وهي 
وحدها الدائرة التي تجعلها تنيثق (تصدر) عن الوجود أو تحكم عليها 
بالضياع . 


والشكل الأول للفكرة هو الحياة. ويشدد هيجل النبر على أن 
المسألة ‏ طالا أن الحياة تنبلج على أنها موجود يعرض خصائص الفكرة - لیس 
تعبين بنى الحياة الواقعية الفعلية. . فالحياة الواقعية الفعلية لا توجد أبداً إلا 
ي الأفراد الأحياء الذين يفترضون مسيقاً بدورهم فكرة الحي بوصفها الكلية 
المنشئة لهم. «إن لحظات فكرة الحياة داخل نطاق مفهومها ليست اللحظات 
لمتعيئة لفهوم الفرد الحي في واقعه ...... فتلك اللحظات هى الجوانب 
الي تتكون منہا الحياةء» وعلى ذلك فهي فليست لحظات هذه الحياة الي 
كونتها الفكرة من قبل» (4۷۷) . فالحياة الواقعية الفعلية توجد دا على سبيل 
المثال في «تعين من تعينات برانيتها». لأن فكرة الحياة هي التي تقدم في البدء 
أساساً للإمكان الذي تمتلكه الحياة في أن تستطيع أن توجد بالفعل داخل مثل 
هذا التعين المؤقت (47/7). 

إن الحياة دفي فکرتہا» هي أولاً - دفي ذاتها ولذاتهاه وكلية مطلقة» 
(1/ا4). إنها في موضوعية وجودها المائل هنلك. أي في البرائية المتكثرة لعالمها 
وحاضرة حضوراً كلياًء باعتبارها وجوداً واحدا بسيظاء يظل هو تفه دائيا . 
فهي تخترق كل هذا التباين ونسري فيه بموجب علاقتها البسيطة بذاتها 
«وتجعل من كل عنصر مفرد وجزءأ» من كليتهاء دون أن تنقسم لذلك 
وحدتها. إنها تستوعب (تضم) كل أجزائها داخلهاء وتدرجها في نطاقهاء 
وتؤسس نفها في مفهوم هذه الأجزاء. وعلى هذا النحو سيمتلك كل جزء 
وداخل ذاته» المفهوم بأكمله , 


إن الحياة «في ذاتهاءرو ولذاتبا» هي تلك الكلية المطلقة . ففي عين الوقت 


هذ 


الذي توخد فيه داخل وجودها تغاير أو تباين الموضوعية المائل هناك وتركز 
يموجب غلاقتها البسيط بذاتها التكثر الاقط في التشعت أو التبعثر أو التمايز 
البالغ أقصی مدى والمستقل قاماء فإتها تضفي أيضاً على الموضوعية 
جوهرية - ووجوداً باقياً (بقاءٌ ودواماً )Besıehen‏ . إن والحياة البسيطة ليست 
كلية الحضور فحسبء فهي أيضاً عون الوجود الباقى والجوهر المحايث 
(الباطن) لوضوعيتهاء (417). وإلى المدى الذي توجد فيه الموضوعية 
بالفعل » فإنها ترجد داخل التغاير الخارجي للمكان والزمان. ولكن على نحو 
يجعلها تبقى حى في هله البرانية المكانية الزمانيةء مرتبطة بالوحدة الموحدة 
للحياة التي تستوعيها وتعيها. 

إن كلية حضورها تتدفق (تشيع) في هذا التغايزء وتبقى الحياة داخل 
هذا التغاير باعتبارها بكل بساطة الوحدة البسيطة للمفهوم العيني مع ذاته. 

وتلك الكلية في ذاتها التي تتصف بها الحياة هي الآن من حيث الماهية 
كلية لذاتها. فالحياة لا تقدم للتغاير الخارجي وحدة وسرياناً متغلغلً إلا 
باعتبارها وحدة سالبةء ياعتبارها تجاوزا وإماكا بزمام تعينها الخارجي في 
تلك اللحظة. ويتحقق ذلك حينا تضفي عل ذاتها تفرداً في كليتهاء وحينا 
تستجمع نفسها في شتات تغاير وجودها المائل هناك لكي يصبح وجودها 
وجوداً لذاته . إن الحياة من حيث الماهية وجوهر ذاتي» )4¥( ووجودها وفقاً 
لنمط الحفاظ الواعي المدرك أي «الحياة لذاتها ‏ ليس مرتبطأ إلا بذاته». فهى 
من حيث الماهية «شيء مفرده. وهي نتيجة لذلك لا تستطيع أن تقوم 
باعتبارها وحدة سالبة للذاتية والموضوعية إلا في تميزها من الموضوعي لكي 
تؤكد نفسها كذات فرديةه» في انتحاها لنفسها مسيقاً هذه الذات الفردية 
باعتبارها آخريتها. 


تلك إذن هي المسيرة التي تبنم الحياة وحركتها استباقا على نحو صوري 
وإجمالي لما سيجيء ۰ وهنا نعتير الحياة من الناحية الجوهرية عل الوجه 
الآق: - 
ق 


ادق 


١‏ - «كلية مطلقة» بوصفها ما يشيع كلية حضوره داخل كل موجودء متدققاً 
فيه 

۲ بوصفها وحدة موحٌدة لما في الموجود من تغاير ماثل هناك أي بوصفها 
الحضور الكلي البسيط في البرانية المتكثرة للمكان والزمان. 

9 بوصفها الوجود الباقي (66566و8) الخالص البسيط والجوهر الباطن 
(المحايث) للموجودء الذي لا“ يوجد إلا بواسطة ١موضرعيته»‏ أي 
الافتراض المسبق للحياة. 

+ هله الوححدة الموحدة,ٍ للذاتية وا موضوعية هي الحياة من حيث هي «جوهر 
ذاتيه بوصقها وجوداً واعياً مدرکاً ف ذاتهء يقوم بإضفاء الفردية على 
وببذه السمات المميزة يحتل وجود الحياة مكانه في مركز الأنطولوجيا 

الهيجلية . ففي فكرة الحياة تظهر داخل نطاق كتاب «المنطق» الأرضية الأصلية 

هذه الأنطولوجياء وهي أرضية قد سبق أن أشير إلى بسّدها ونطاقها بواسطة 
مغهومات «الماهية» و«الحريةه و«الجنس». وانطلاقاً من ذلك يمتد التفسير 

ليشمل مراحل مسيرة الأساس النظري السابق لكتاب المنطق. 


لذلك فتفسير فكرة الحياة الذي يکن لنا محاولة تقديمه هنا هو بالضرورة 
مؤقت» لأنه ينتمي كلل الانتهاء إلى الجزء الثاني من كتاينا هذل وهو جزء 
يعكف اساسا على ما يجب أن تفهمه بالمفهوم الأتطولوجي للحياة . 


إن هيجل محدد تعيين وجود الحياة عند إشارته صراحة إلى الحكم أو 
الفصل (الانقسام) الأصيل . . الحكم القاطع ابتداء من الأصل عو ما تتألف 
منه الحياة.. وهو بذلك متميز من الموضوعي بوصقه ذانا فردية, 
ويدخل - أثناء تأسيسه كوحدة سالبة للمفهوم ‏ الافتراض المسبق لموضوعية 
مباشرة» (41/17) ويصير مفهوم الافتراض المسبق حاسياً هنا. فالحياة لا تكون 
حیاة إلا من حيث أنها ذات؛ باعتبارها فرداً حيّأء ولكنها لا تستطيع فضلاً 
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عن ذلك أن تكون ذاتا إلا في تمييزها نفسها في مواجهة «الموضوعي». في 
افتراضها مسبقأ لنفسها الموضوعية بوصفها ما يوجد «ضدهاء وفي تعيينها 
لنفسها بنفسها ضد هله الموضوعية. وحينيا تعين الحياة نفسها كذات فإنما 
تخلق عالمها أول ما تخلقء أي الموضوعية بوصفها ذلك الذي لن تكون الحياة 
ذاتا. أي فرداً إلا في مواجهته» إنه افتراض مسبق خلاق (474). 

ولكن الياة لن تصير «وجوداً لذاته». آي لن تصير ذاتاً إلا في 
«انسحابباه من الموضوعية الملقاة في مواجهتها. كا أن الموضوعيةء أي عالم 
الحياة لن توجد بدورها إلا كمحمول الحكم يقرر التعيين الذاتي للحياة أي 
«كمحمول للفرده (474). فالعالم الذي تحيا فيه الياة لا يوجد إلا باعتباره 
عالمها هي؛ إن الموضوعية هي من حيث الماهية ما تجعله الذات الحية حمرلا 
لها أي ما ينسب إليها ‏ أو بالأحرى هي ما تعين نفسها بنفسها على غرارهء 
أي ما تعزوه إلى نفسها. فوجود الموضوعية ليس إلا واقِعغة أن تضعها الذات 
الحياة وتصطنعهاء فهي ليست «الرابطة الميكانيكية أو الكيميائية» بل تلك 
الرابطة بالذات الحية التي تؤسس طابع عالم للذاتء إنها من حيث الماهية 
«وجود حي مائل هناك» أي «مرضوعية الكائن الحي» (408). 

«فالموضوعية إذن داخل فكرة الحياة هي بموجب أساسها مركزة في الوحدة 
الذاتية» (£۷)ء فلا وجود لما إلا بوصفها «محمول تعيين الذات لنفسها» 
مفترضة مسبقاً من جانبها باعتبارها شرط إمكان الذات» وهي نتيجة لذلك 
مشاكلة ها كل الْشَاكَلَة (۷۳): إن «مفهوم الحياة. . هو الفكرة المباشرة. . 

هو المفهوم الذي تحيء موضوعيته مطابقة له» (/49). ولكن حينيا تكون 
تلك المطابقة حاضرة برمتها فستكون الموضوعية المقابل (الضد) الأصيل 
للحياةء أي «البرانية» التي تستطيع الذات أن تكون ذاتاً في مواجهتهاء . 
قبرانيتها 5 تضاد مع الوحدة السالبة للفردية الحية» (49/5). فالحياة باعتبارها 
ذاتأ ليست إلا الوحدة السالبة مع عالهاء من حيث أنها تتخطى فيه عدم 
المطابقة. ثم تضعه باعتباره 9 (27). وتلك الحركة هي قوام عملية 
الفردية الحية». 
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واتهاه هذه العملية وهدفها هو «وضع اللحظة المجردة لتعين المفهوم 
باعتبارها اختلافاً واقعيأء »)٤۷٩(‏ آي شح البرانية المتعيئة للحياة المفترضة 
مسبقاً على نحو دائم ياعتبارها ملكا اء أي وضعها «كاحتلاف واقعي» 
بوصفها مؤسسة دالحل الواقع الحق لوجود الحياة» وليست شيئاً جردا فحسب 
يكون في تجریده حاضراً مائل ولكنه منفصل عن الحياة. وحركة الحياة هذه 
إنما تصدر عن اندفاعة. فهى الحركة الأصلية للحياة قل كل معرفة. لآن 
الحياة عموماً تصير فيها في واقع الأمر ما هي عليه حقاء قفي هذه الأندفاعة 
تنتج الحياة (41/5 وما بعدها)ء وهذا هو اليب في أن هذه العملية ‏ بادىء 
ذي بدء ‏ توجد بأكملها وداخل» الفردية الحية» وقي أنبها ممثابة حركة «الكائن 
العضوي» نفسه. ولكنها تفلت من ذلك على الفورء «فالطابع الجسمي 
للنفس هو ما يربطها بالموضوعية الخارجية» (ه/ا8). فباستخدام هذا الجسم 
كوسيلة تتوسّط النفس العالم؛ ومن ثم فإن التعيينات النبائية للحياة عند 
تعريفها بأنها هذه العملية » ترتبط بعالم الفرد ارتباطاً تكون كلها فيه على قدم 
المساواة. ويذكر هيجل ثلاثا من هذه التعيينات: الحساسية وقابلية التهيج 
والتكائر. 


وني الحساسية تعبر كله الحياة» من حيث أا مساواة لذاتها في نكثر 
التفردات» عن نفسها على نحو مباشر: إنها «بساطة» (الحس الشخصي -ذاء5 
1 عهاة). بساطة ترجع إليها كل الانطباعات الخارجية المتغايرة» التي 
تحتفظ بها الوحدة.ء إنها عين الوجود في ذاته بوصفه «قابلية لا متناهيةه متلقية 
للتعيينات. وهي لا تصير في تعيّنها شيئا مغايراً خخارجياً بل تصير منعكسة في 
ذاتها بكل بساطة» (41/8). وقي قابلية الأسغارة (التهيج) يكون الأمر على 
العكس من ذلك إذ تلل الحياة ‏ في نفس الوقت الذي تتجلى فيه باعتبارها 
كلية - بوصفها ذات طابع جزئي آيضأء وهذا الطابع الجزني هو استهلال (هو 
المنفذ إلى) الطابع السلبي تلذات بحيث لا تظل «هرية فردية مع ذاتها» إلا 
من ناحية إنها قدرة حية على المقاومةه (1/4). وتتلقى هاتان اللحظتان 
وحدتبا الحاسمة من التكائرء حيث يوجد الكائن الجي حقاً بوصفة «مفرداء . 
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وفي هذا التكاثر يضع الكائن الي نفسه بوصفه وحدة في البرائيةء إنه يسجل 
وجوده ويضع نفسه على نحو ما هو عليه وهنا فقط يصبر وحياة وعينية ) وهو 
لا يصير «فردية واقعية بالفعل» إلا بوصفه فردية ة فعالة. وهو لا يصير «وجوداً 
لذاته غير مرتبط إلا بذاته إلا بوصفه وجوداً واقعياً بالفعل ضد شيء آخر؛ 
في مواجهة العالم الموضوعي . غير أن ذلك يستتبع أن تتحول «عملية الحياة 
الي هي متضمنة اول داخل القرده إلى الموضوعية نفسهاء وتصير العلاقة 
البرانية «أي بالعالم» علاقة على نحو واقعي وفعلي» وبلحظة من الحياة باعتبارها 
ذاتام .)4٠١(‏ «فالقرد الواحد حينما يصوغ نموذج ذاته يوجه قواه ضد افتراضها 
المسبق الماثل من الأصل أي ضد عالمه؛ إنه يرجع إلى عاله ويفرض عليه 
وحدة ذاته » جاعلا من نفسه تحققاً فعلياً فيه وضده. إن هذه العملية التي لم 
تعد تجرئ داحل الفردية وحدها ابتداءٌ من الآن بل ضدها وضد العام هي 
الي يعرّفها هيجل في معناها الحق بأنها «عملية حيوية». 

ويصرح هيجل : «تبدأ هذه العملية با لحاجةه» وهو يعرف هذه الحاجة 
عل نحو أدق بأتها أل (481). وهذه الحاجة أصيلة إنها تنتمي إلى وجود 
«المحياة»» ومعطاة في ثنائية وحدة الحياة بحيث تمتلك الموضوعية ياعتبارها 
عالمهاء باعتبارها الإمكان الخاص بإنيتها «هذيتها» [:9©1!هزاء5 عله] (أي 
وجودها الفردي المتعين). وهي مع ذلك تمتلكها في عين الوقت بوصقها ما 
يوجد ضدهاء بوصفها آخخرها. فالعا إذن هو أيضاً افتراض أنطولوجي 
مسبق» وهو من ناحية ألحرى البرانية والسلبية اللتان «نضيم» فيه الحياةء 
أي حيث تفقد نفسهاء وجب عليها هناك أولاً أن تسترجع وجودها لذاتهء 
أثناء تجاوزها للعام واستحواذها عليه » بوصفه برانية بسيطة. وفي هذه العلاقة 
تقدم الحياة .ننسها في الأصل للموضوعية باعتبارها وغياباً ونقصاء (الموسوعة $ 
4 ككفي للفرد الحي الذي يجب قبل أي شيء أن تتجاوزه لكى 
تستطيع الفردية بكل بساطة أن «تحياه. إن الحاجة دهي العلاقة المباشرة 
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للحياة بالبرانية» (481). وحاجة الحياة هذه هي لأُل» لأن الحياة فضلا عن 
ذلك لم ضح أبدا في هذا الفقدان لذاعباء (480 التخطيط لنا)ء لأن هذا 
السلب هو السلب اللصيق بالفردية الحية» ولآن هذه الفردية هى سلبهاء 
ومن أجلها وبالنسبة إليها (المصدر نفسه). فالحياة والحياة فقط تمتلك السلب 
لذاتباء إن لها حساً بهذا «التناقض»ء ولذلك فالألم هو «امتياز الكائنات 
الطبيعية الحية» فالحجر غير مكترث بسلبيته أو بتعينه الخارجي في اللحظة» 
إا يوجدان مائلين هناك بالنسية إليه (4481). 1 


والحياة الفردية إذ تكون مدفوعة بحاجتها تعود الآن ضد الموضوعية لكي 
«تستولي» عليهاء أو تستحوذ عليها: وهذه هي عملية تخلل العام الخارجي 
المباشر (النفاذ إليه). وهي العملية التي تضع الحياة في تقابل مع الحياة» أي 
العملية التي تصاغ بواسطتها أشياء العام في «مشاكلة مع الحياةء (أي في 
أهلية وجدارة» ومع استطاعة التصرف والتوافق والمنفعة العملية) ‏ وليس 
الكلام عن ذلك كله متعلقاً بأفعال حيوية فعلية بل بحركة موضوعة مع الحياة 
في نفس اللحظة وفي مسار التحققق. وهذه السيطرة على الموضوع (485) 
تمضي إلى ما هو أبعد كثيرا من الفرد الحي «وتنزع عنه تكوينه الخاص وتجعل 
منه وسيلتها (واسطتها) وتهبه ذاتيتها باعتبارها جوهراً له» .)٤۸۲(‏ وتلك 
النقطة الأخيرة ‏ حاسمة. إن العام الذي تسيطر عليه الحياة يصبح هر 
نفسه. , حياةء وتصير الحياة «حقيقته ه» و «فغليّته». فواقعة الاستيلاء على 
العام هي وتبدله إلى طور الفردية الحية» (EA)‏ وإلى المدى الذي تحيا فيه 
الحياة» وعلى حسب ذلك يكون عالها عالا ا تشیم قي أرجائه احياةء وا 
يعود موضوعية ة بسيطة غعايدة آي «وضعاً ف الخارج» غرياً عليهاء أو اتصافاً 
بطابع الموضوع . ويبرز هيجل عند تلك النقطة طابع حياة العام الذي يعرف 
موضوعيته بأنها نوع «ننة - معغووع» من نوعي الخحياة: إن الحياة تضع نوعيها 
وهما الحياة الفردية والموضوعية التي هي خارجية بالنسبة إليها (المصدر 
نفه). وهذا الإضفاء للحياة على العالم ممكن. لأن العالم ني ذاته هو حياة 
من قبل. با أنه لا يوجد إلا «كافتراض مسبقء» للحياة؛ باعتباره الضد 
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المقابل للحيوية ومن ثم فهو نفسه منتم إلى وجود الحياة» إن الطبيعة غير 
العضوية الواضعة للحياة تعاني هذا الوضع لاا في ذاتها هي عين الشيء 
الذي تكونه الحياة لذاعها (موسوعة مجلد أول 353107. 25145 إضافة) لأن 
الحياة هي «جوهرهاة «وحقيقتها؛ . 

ويتكشف في محصلة هذه العملية الحيوية أن الحياة كما هو متوقع إنما 
تتكون وتتقوم بوصفها كلية مطلقة للموجود. إنها الجوهر الحق للموضوعية 
الذي توسطه بينها وبين ذاتهاء وتشيع في أرجائه بحيث لا يكون هذا الجوهر 
إلا الواقع الفعلي لوجودها العيني. وعالم وجودها المائل هناك إن الحياة «تمد 
سلطاماء. على كل هذه العمليات الميكائيكية والكيميائية المنتمية إلى 
الموضوعية.ٍ والتي تجعل النياة ما «نتاجهاء وهذا النتاج الذي هو نتاجها 
ليس متعيناً بالكامل. إلا بواسطة الحياة. وهكذا تجد اليرانية المحايدة 
للموضوعية نفسها متجاوزة» متكيفة وفقاً للحياق. متمثلة. 


فالحياة و«تتخللها بوصفها كليتهاه. إنبا وجودها الخارجي وحقيقتهاء 
واستطاعتها (444). وني ناية العملية الحيوية لا يكون العام محمولاً على 
التعيين الذاي للفرد الحي بل مول عل كلية الحخياق حمرلا عل «الجنس». 


أما مفهوم الجنس فهو يضفي العينية على غط وجود الحياة يوصفها «كلية 
مطلقة في ذاتها ولذاتماء. وبمقتضى الحركة النوعية للحياة (الجنس والنشوء 
(التكوين) باليونانية كاكع«عع - 5دمعج متماثلا المعنى) أي بوصفها كلية ىء 
نفسها وتبقى في عقر ذاتها داخل الحزئية . وهذا النشوء من حيث الماهية طابع 
أن يصير لذاته واعياً مدركاً (4۸۷). ولن يكون من المستطاع توضيح مفهوم 
انس توضيحاً حقيقياً إلا في اللبرء الثانيء ولكن من الضروري مع ذلك أن 
نقدم له هنا تعريفاً عاماً. 


ولتوضيح مفهوم الجنسء يجب الرجوع إلى الجزء المناظر من «منطق بينا» 


حيث يدخل هذا المفهوم تحت عنوان «ميتافيزيقا الموضوعية» وحيث يجد 
معالحة أكثر تفصيلا بالقياس إلى معالجة كتاب المنطق ٠١١(‏ وما بعدها). 
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ويشير ذلك الجزء بوضوح إلى أن الجنس يدل على طابع آنطولوجي للعالم. کا 
أن هذا المصطلح ييء فضلا عن ذلك في الفصل الذي عنوانه (العالم) 
ويظهر هناك كنتيجة ولعملية تنتمي إلى العالم». فالحياة كجنس ليست إِذَنْ 
طابعاً للحياة من حيث هي حياة بالتقابل مع الموضوعية والعالم» بل هي 
بالأحرى طابع لعا تشيع فيه الحياة بواسطة العملية الحيوية. والعملية العالمية 
هي غملية الجنس هع (منطق ييناء .)١184‏ وإلى المدى الذي ثرقى إليه مع 
فكرة الحياةء تكون جملة الموجود قد صارت بادية للعيان وواقعية بالفعل في 
وحدتها وكليتها. ووصولاً إلى هذه النقطة. تتفكك عرى الذاتية لذاتها 
والموضوعية في: ذاتها مزيداً من التفكك. والآن فإن تجاوز ذلك الاختلاف 
الذي يستتبع تضاداً مع موجود في ذاته مطلق ‏ وهو تجاوز يتم إنجازه خلال 
بت الحياة قي أرجاء العام قد حقق «الجملة بوصفها كليو بوصفها حياة. 
وهذه الجملة. (أي الجنس) هي ابتداء من الآن فصاعداً ما هو في ذاته 
(المصدر نفسه 1١6١‏ وما بعدها) . فالفردية الحية من جانبء. والعالم الذي 
أضفيت عليه الحياة من جائب آخر دلا يعبّران إلا عن الكل الواحد عينه» 
(المصدر نفسه 164)., وليسا إلا لحظتين من الجنس الواحد نفسه, 


وسنحاول أن نفسر بمزيد من التفصيل صيرورة الحياة هذه بوصفها 
جنسا. ففي العملية الحيوية يكون العام بالنسبة إلى الحياة «متمثلا» تتخلله 
الحياةء إنه بالنسبة إليها حياة. «موضوعية مطابقة لحا في الطوية؛» (484). 
فليس العالم بالنسبة إلى النبات إلا عالاً نباتياًء وبالنسبة إلى الحيوان ألا عالاً ٠‏ 
حيوانياً. وبالنسبة إلى الإنسان إلا عالماً إنسانياً. وإن تكن الحياة بماهيتها لا 
تتحقق دائياً إلا باعتبارها نشاطاً لأفراد (لآن الحياة كوحدة سالبة للوجود لذاته 
الواعي المدرك هي بالضرورة تفريد) إلا أن هذا التمثل للعالمء وهذا التدفق 
الذي يتخلله بواسطة الحياة» والذي يتكون دائ) مع وجود الحياة هو مع ذلك 
في حقيقته عمل من أعمال الجنس وليس من أعمال الفرد. فالفرد هو في , 
ذاته» الجنس (4۸44). والجنس هو وفردية الحياة نفهاع» فرديتها الحقة 
(486). ومن وجهة النظر هذه فإن الفرد يؤكد ذاته كشيء دخل عليه 
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التوسسط وكشيء يولد وينجب (موسوعة» 5 ۱۷۰) ويجد نفسه داخل تاريخ 
جنسه ولا «يولد» إلا منه. 

وتتحقق كلية الجنس هذه باعتبارها حقيقة الحباة في بقاء الحياة ودوامها 
دفي تكاثر السلالات الحية» (886). فالإنسان ينجب الإنسان. وهيجل مثله 
فى ذلك مثل أرسطو يميز داخل واقعة اليلاد (التكوين) والإنجاب ذأقعدءت 
مقولة أنطولوجية للحياة. وهذا النشوء هو أيضاً بماهيته منذورٌ للتفريد: 
ففيه ينتمي الفرد أيضاً إلى الفرد. ولكن الجنس لا يتحقق على وجه اندقة إلا 
بواسطة تجاوز الفرديات الحرئية, المغردة» بعضها بعضاً ف علاقتها المتبادلة 
(485). ولا يرتفع الغرد قوق هذا النشوء إلا بواسطة موه. وكذلك في 
المزاوجة تموت ما للفردية الحية من مباشرة (488). فالجنس يحقق نفسه 
بواسطة الفردية بوصفه «كلية بسيطة» أما الطابع المباشر للأفراد وتفردهم فيتم 
هنا جاوزهما دون أن يتم إقصاؤهماء فالحياة تتحقق صيرورتهبا عن طريق 
الكلية الحقة للمعرفةء و«موت هذه الحياة هو ميلاد الروح» (485). 

ونحن نعتقد أن في استطاعتنا أن نستنبط من هذه النقطة أن مدار الأمر 
عند هيجل هو العكوف بالإنمافة إلى مفهوم الجنس عل بعد الكلية؛ ذلك 
البعد الذي سيكون فيا يعد أرضية «لمعرفةو بوصفها شكللا للفكرة. 
ولذلك نتائج واسعة المدى بمقدار ما يحاول هيجل توضيح مشكلة كلية المعرقة 

ثرأ في طريق يمضي به في السار العكسي للحل الذي قدمته الفلسفة 
الترنسندنتالية , وليس من قبيل المصادفة أن نجد مرة ثانية مواجهة مع کانط 
أوسع نطاقاء وبوجه خاص فيا يتعلق بمفهومه عن «الأنا الخالص» ل رانا 
أفكر» وهي مواجهة وضع بها في خاتمة المطاف جذور كلية المسرفة 
cEAA)‏ ؟1559), 
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إن الشرط الأنطولوجي , أي الافنراض المسبق للمعرفة. هر عند هيجل 
فكرة الحياة في شكلها الحي» بوصفها «كلية» وبوصفها وحدة الذاتية 
. والموضوعية» وبوصفها وأناه وبوصفها وعالماً تسري فيه الحياة». كما أن الذات 
الأصيلة (ابتداء من الأصل) للمعرفة هي «المنس». وليست معرفة الموجود 
في تضاده مم العارف ممكنة إلا لآن هذا الموجود هو «الافتراض المسبق 
الخلاق» للعارف نفسهء وإلا لأنه لم يِصِرْ هذا الموجود إلا من أجله وضده. 
فوحدة الأنا والعالم» والرابطة الموجودة بين الموجود والعارف لا تنتمي إلى 
مرتبة (درجة أو مستوى) المعرفة. وهي لا تتأسس في التكوين العرضي 
للمعرفة الإنمانية (للتجربة) ولكها رابطة أنطولوجية: وهي يكل المعان 
رابطة داحلية للموجود في ذاتهء للشيء في ذاته. إن رابطة تسيق كل معرفة 
هي وحدها التي تحقق واقعة المعرفة نفسها وتجعلها ممكنة. ويعلق هيجل عل 
هذه المعطيات في قراءنه النقدية لاتجاهات النقد الكانطي لنظرية النفس 
باعتيارها جوهراً مفكراء وهو جدال يشكل جزءا من أكثر فقرات «المنطق» 
تألقاً. 

وكان كانط قد بين الأغلوطة (السيكولوجية) (الإستدلال الزائف) في 
نظرية النفس وكشف فيها عن «الدور» المنطقي الذي لا يستطيع الأنا فيه أن 
يصير بدا موضوعاً خالصاً لذائه مادام يصطحب دائياً - من حيث هو آنا 
أفكر كل تموضمء وکل نمثل للموضوع؛ وإذا اتفصلنا عن هذا الأنا فلن 
نستطيع إذن أن نحصل أبدأ على دأي مفهوم مهما يبلغ من الضآلة؛ تبعا لتعبير 
كانط نفسه» فهذا الأنا يعرض لنا إذن ما سيقع لنا من مشقة إذا عن لنا أن لم 
نستخدمه لنقول أي شيء يتعلق به» مها يكن ذلك الشيء ضثيلا )٤۸٩(‏ . 
ويسلم هيجل ببذه الحقيقة ولكنه يجد «من المضحكء آلآ يرى المرء إلا 
«مشقة» واحدة بسيطة داخل ذلك الذي يؤلف «الطبيعة المطلفة الأبدية» لا 
للأنا وحده» بل للمفهوم عموماً. للوجود الواعي المدرك: لأن هذا الوضع 
ليس في الحقيقة إلا تعبيرأ عن الاخختلاف المطلق الذي لا ينشأ الوجود تبعاً له 
إلا في الفصل (الانقسام من الأصل) وفي الوجود كاخرء وفي السلب. ومن 
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حيث الأساس فليس الوجود الذي ينشأ بوصفه وعياً شام حيطا أي وجود 
الأناء إلا هذا «الدوره: إنه لا يوجد كذات إلا في آخريته. کا أنه يوجد 
داثا لدی ما هو موضوع ضده وني مواجهته (موضوعه) وذلك لكي يكون 
ذائاً . فوجود الأنا ليس وعلاقته المطلقة بذاته؛ إلا بوصغه حك يقوم بالتحليل 
والقسمة ومجعل من نفسه موضوعاً؛ فلا وجود له آبداً إلا في واقعة أن جيل 
من نفسه «دوراً» (45). 


وتدع الموضوعية نفسها منفصلة عن الذاتية انفصالاً ضئيف عاد لانقصال 
الذاتية عن الموضوعية. فالأنا لا يكون فردية حية أبداً إلا بوصقة «علاقة 
واقعية بالخارج»» في جوف العملية الحيوية التي يستولي فيها على العالم بوصفه 
ضداً مقاب له. ومن البديبي أن انعدام القابلية للانفصال هذاء يبب أن 
يتبدى في الفكر أيضاء فالفكر ليس على وجه اليقين إلا غطأ لوجود الأنا: 
«الآنا يفكر قي شيء ماء في تفسه أو في شيء آخر. . وينتميى عدم قابلية 
هذين الشكلين للانفصال - وما الشكلان اللذان يضع الأنا نفسه داخله) في 
تضاد مع نفسه - إلى طبيعة مفهومه في أعلى درجات التصاقها الوثيق بمفهرمه, 
وبالمفهوم عموما بوصفه كذلك. وتلك الطبيعة على وجه الدقة هي ما يريد 
كائط تهنيه. (541 وما بعدها), وهذا التجاهل لاهية الأناء وهو ليس إلا 
تجاهلاً لماهية الوجود عموماًء هر قصور عن الوصول إلى مفهوم يمكن وضعه 
نظراً لكل ما فيه من تحير على مستوى الميتافيزيقا القطعية (الدوجماطيقية) نفسه 
التي كان .كانط يناهضها. وتلك المقارنة تجعلها تظهر كذلك مُذقَعة الفقر 
خاوية في مواجهة الأفكار الأعمق التي عالحت النفس والفكر عند الفلاسفة 
القدامئ » مثل الأفكار النظرية التأملية الحقة لأرسطو (؟44). 

وإذا كان هيجل يتناول الآن «المعرفة» يوصفها شكلا خاصاً للفكرة,- 
فمن المهم ملاحظة أن القرص المسبق للمعرفة هو الحياة؛ لا الحياة باعتبارها 


طريقة لوجود موجود متعين داخل العا بل باعتبارها وجوداً للعالم نقسه . 
فالمعرفة إذن تتتقل دفعة واحدة داخل وحدة الحياة والعالمء وحدة الذاتية 
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والموضوعية. فهي لا تتجه نحو موضوعية في ذاتها فتلك الموضوعية تجد 
نفسها متجاوزة بالفعلٍ داخل العملية الحيوية - بل إن «موضوع؛ المعرفة نجد 
نفسه من الآن فصاعداً متكيفاً على العكس. فهو ينبض وني ذاته» على نحو 
مماثل لوجود ذات (فاعل) المعرقةء أي النحو الذي توجد عليه الحياة. واتجاه 
المعرفة وهدفها مستوعب من جميع النقاط بوصفه وصرلاً إل حقيقة الوجود 
نفسهء يوصفه وعيا أو استيعابا ذاتيا من جانب الموجودء بوصفه رحفاظ» 
الموجود الذي يصل فيه هذا الموجود وصولاً حقيقياً إلى ذاته. لكي يصير 
ولذاته» بعد أن كان رفي ذاته» . ومن ثم فالمعرفة بمقتضى ماهيتها «فاعلة» 
وليست صلبية «منفعلة» (موسوعة ١ء‏ 5 ۲۲١‏ الإضافة)7): وهي في ذاتها 
عمط للوجود الي أعللى وأكثر حقيقة من نط الواقعة البسيطة لمجرد وجودهء 
لان هذا النمط الأخير لم يصبح بَعْدُ مستوغباً في الوعي» ولم يمتلك بعد عأله 
بوصفه ذاتاً بكل وضوح طبيعة المفهوم. ولكنة يمنلكه في مباشرة العملية 
الحيوية فحسبء بوصفة ما يتألف منه وجوده الماثل هناك. 

وهنا ينبض اعتراض: فكيف يكن للمعرفة أن يحاط بها (أن تستوعب) 
بوصفها شكلا خاصاً للفكرةء أي غطاً لوجود مستقل للمفهوم. حينا لا 
تكون المعرفة نفسها ممكنة إلا يوصفها -فاظأ على الحيأة؟ 

إن الموضوح الميكانيكي (الآلي) أو الكيميائي يوجد فعلاً على نحو مستقل 
. وبجوار» (إلى جانب) الحياةء أما المعرفة فلا سبيل لها إلى ذلك بدا . ويمكن 
بادىء ذي بدء الإجابة بان الحياة لم «تختفي» في أي حالة من الحالات داخل 
هذا البعد للوجود» ولكتبا توجد فيه «متجاوزة» فحسبء. فالمعرفة هي حقيقة 
الحياةء أي مط وجود الحياة باعتبارها واقعةء وحينها تتحرر المعرفة من المباشرة 
نإنها تتحرك في شفافية الوعي الشامل المستوعب (المفهوم) . إن أشكال الفكرة 
الثلاثة: الحياة والمعرفة والفكرة المطلقة ليست معطاة, وكل واحدة إلى جوار 
الأحرى فحسبء فثالوتهم يشكل على نحو أكثر دقة وحدة الحياة. فالوحدة 

إن الكم نفسه لا يستطيع بأية حال أن يجعل من الممكن تشكيل وحدة 
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التي تم كسبها بين الذاتية والموضوعية مشتركة بين الثلاثة جميعاء فالوجود 
الذي يظل في عقر ذاته داحل وجوده كاخخر على نحو ما تكون هذه الإنية 
(الوجود الفردي المتعين) مائلة هناك بالنسبة إلى الأشكال الشلائة 
سيتكشف في حفاظ تلك الأشكال تجاه ذاتها حتى إذا كان ذلك على 
مستويات متغايرة من الشفافية ‏ بظريقة مباشرة جداً مع الحياة (التجربة 
الُعاشّة الحياة العالم) على حين تتحرر المعرفة من المباشرة المعاشة للتجربة 
الشخصية لكي تصل إلى انعكاس وعيها بذاتها. أما ما يكون في مواجهة 
(ضد) المعرفة أي ما يوضع خارجاء وهو موضوع المعرفة» فلم يعد له 
«شكل» موضوعية في ذاتها؛ فمن ححيث أنه قد أحاطت به المعرفة سيوجد في 
شكل المفهرم »٤۸۷(‏ 4417). 
ولتوضيح هذه المعطيات يهب أن نشرح تفصيلا مفهومٌ المعرفة 
الذي يستند إليه هيجل: وهنا يبرز سؤالان: 
الأول ما هو ذلك الذي يحيء إلى الوجود في مسعى المعرفةء فا 
يتعلق بموضوع المعرفة؟ 
الثاني وماذا يجيء إلى الوجود فيا يتعلق بذاتها (فاعل المعرفة)؟ 
ولن يمكن لدلالة مسعى المجرفة أن تظهر في وحدتها إلا حينيا يتم 
توضيح هذين السؤالين. 
السؤال الأول“ 
إن هيجل نفسه قد عرف وإحاطة المفهوم بموضوع ما»: بأن مفهوم 
موضوع ما لا يتألف إلا من أن تجعل الأنا منه شيئا تمتلكه.. وتسري 
فيه وتسوقه إلى أن يتخذ شكلها «الحق». فالموضوع يظل في الحدس 
وبل في التمثل شيئا خارجيا. ولكن بواسطة الاستيعاب الواعي 
(المفهوم) فإن ما يمتلكه الموضوع من وجود في ذاته ولذاته في الحدس 
والتمثل يتبدل منسلخاً إلى طورٍ آخخر هو الوجود الذي يوضع (بالمعنى 
الميجلي)» فالانا يخترقه ويسري فيه بواسطة الفكر. ولكن الموضوع في 
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هذا الشكل وحده الذي يتخذه في الفكر إما يوجد حقاً في ذاته 
ولذاته» . . قالقكر يلغي الباشرة التي ظهر بها بادىء ذي بدء أمامناء 
ويجعل منه وجوداً قد وضع ء وهذا الوجود الموضوع هر من ناحيته 
وجوده في ذاته ولذاته» هو موضوعيته (787). وني هذه الققرة نجد في 
صورة إجالية» كل الدلالة المركبة للمعرفة بوصفها وحدة النشوء الذاتي 
«والتشوء الموضوعي»» وسندرسها في المحل الأول تبعاً لنشوء الموضوع 
في الاستيعاب الواعي (عملية المفهوم). 


إن مباشرة الموضوع تتبدل إلى طور وجود موضوع حيث تتقوم 
موضوعيته ووجوده في ذاته ولذاته في أن معأ وحينما يستوعب موضوع 

في الوعيى. فإن برائيته وما فيه من أشياء غريبة عليه وهما طايعان 
يظهر با في مواجهة الوعي داخل التمثل البسيط ‏ يتم تجاوزهماء لكي 
يوضع داخل «وحدة الوعي». ولا يبدو للنظرة الأولى أن أمامنا 
شيئاً آخر غير التعريف الكانطي للمعرفة التصورية (المفهومية). كا 
يبدو أن هيجل يربط مباشرة بين تفسیره الخاص ا 
الواعي (نشوء المفهوم) وبين التفسير الذي سبق أن قدمه لكائط 
ولكن وضع الموضوع في وحدة الوعي لا يكون مكنا حقاً لدى 
هيجل إلا لأن الأنا والمفهوم. والوعي والموضوع ها جميعاً والطبيعة 
الواحدة نفسها» وهذه «الطبيعة» المشتركة بين هذين النمطين من 
الوجود تكتسب وشكلها» الأعم : «الكلية التي هي متعينة مباشرة. 
أو التعين الذي هو كلية -مباشرة». (؟89؟ وما بعدها) . فالوجود 
العارف» أي الوعي » هو علل وجه الدقة ذلك الوجود الذي يوحد عل 
نحو مباشر الكلية والتعين («والماهية» المطابقة لذاتها والتي هي دالا 
وجود متعين ماثل هناك). وهكذا لا تعود وحدة الوعي التي ا 
ويكتمل فيها فعل الاستيعاب الواعي (عملية المفهوم) هي الإدراك 
الواعي الترنسندنتالي التي أقامها كانط كأساس خبائي لإمكان المعرفة 
الإنسانية. بل تصبح الوحدة التي بناها هيجل «باعتبارها مبدأ» للوجود 
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ننه وهو مدا الوجود نقسهء وهو مدأ الوجود الواعي ٠‏ ويعني 
الوعي إذْنْ هنا أيضاً وجود الموجود الواعي كما يعني وجود الموجود الذي 
يستوعبه الوعي . 

وبواسطة وضع الموضوع داخل وحدة الوعي. سيتجل إذن في 
الخطوة تفسها النشوء الحق للموجود الذي يستوعبه الوعي. فهذا 
الموضوع المستوغب لم يعد موضوعا مباشراً ولكنه سيدفع إلى أن يكون 
واضحا جلياً خلال تكوينه ونشوئه واقعمعع(١),‏ خلال صيرورة وجوده. 
وسيتم الاستيعاب الواعي لنوهره بوصفه ذاتاً دفعت إلى أن تنبثق منه 
وجعلت تعينات الموضوع جميعاً في توسّط معها. فسقوم بذلك بوصفها 
مساواة العلاقة لذاتهاء وتستطيع عندئظٍ أن تدعم وتلق الوحدة الحقة 
للموضوع. وبالإضافة إلى ذلك فإن الموجود الذي استوعبه الوعي 
مسوق بواسطة المعرفة الواعية المستوعبة (وبواسطتها وحدها) إلى 
حقيقته الخاصة به كموضوع بمقدار ما لا يكون الموضوع الذي لم 
يستوعبه الوعي بعد إلا وجودا بسيطا في ذاته. ولكن حيث يتطلب كل 
وجود في ذاته مع ذلك تحققه واكتماله في الوجود لذاته. أما الموضوع 
الذي يوجد في ذاته فقط فلن يستطيع الوصول من تلقاء نفسه إلى حرية 
الوجود لذاته؛ فتحقيق معتى وجوده إذن موكل بوجوده الذي استوعبه 
الوعي داخل هذا الوعي في مستوى المفهوم. . وحينما يستوعب الأنا 
ال موضوع في وعيه» ويستحوذ عليه ويدمجه في صررته الحقة فإنه لا 
يضعه في بعد خارجي وغريب على الموضوع من حيث هو موضوع »› 
ولكنه يبه ححقيقة وجوده اللصيق به: «إنة حقا في ذاته ولذاته كا هو 
عليه بالفعل. . داخل الفكرى. إلا أن هذا الوجود الذي يوضع هو 
وجوده في ذاته ولذاته» هو موضوعيته» (1787). إن المعرفة المستوعية. 
أي المعرفة المفهومية؛ هي إذن إن صح القول. إنجاز لاحق للحركة 
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التي تجيء إلى الوجود داخل الموضوع بوصفه موضوعاً ني عملية 
نشوثها). إن التعريف أو التعيين «أو «التحديد» الذي . تعطيه المعرفة 
للموضوع الذي أحاطت به مادام أي من ذلك متصفاً بالحقيقة» هو 
التعريف الذاتي للموضوع » أو تعبيته الذاتي الذي يحدد نفسه بنفسه في 
الآخرية(. 

وتأتي هذه الحقيقة بمزيد من الوضوح في ومنطق يينا» عند المقارنة 
بالمتطق الكبير (وخاصة ص 1١14‏ وما بعدها وص ٠١8‏ وما بعدها)("). 
ويجد هيجل هنا لمسعى المعرفة هذه الصيغة الرائعة: «ينتقل الموضوع 
من مادة للتعريف ٣ااصتاعل‏ إلى تعريفه» .)٠١١(‏ من تعين بواسطة 
مصذر مغاير إلى التعيينء إلى التعيين في ذاته. ويبدو أن «مادة 
التعريف» يجب أن توضع بوصفها تعريفاً أي بوصفها متعكسة في 
ذاتباء وبوصفها كليأء ومن ثم فإن ما يقف في مواجهتها لا يسقط 
خارجهاء ولا ينزع نفسه متجردا منباء ولكته يظل شيئا مساويا لذاته 
في آخريته؛ .)١١7(‏ فالتعريف ال حق ليس إذن شيئاً غريباً ينضاف إلى 
المعرفء ولكنه ما يوجد في أساس التعريف؛ فالموضوع أي المادة 
المطروحة للتعريف )زا5 هو من ححيث الماهية مطايق لتعريفه وليس 
شيعا آخر غير هذا التعريف .)1١4(‏ والتعريف بوصفه تعييناً وتحديداً 
ليس إلا الطريقة التي يحدد بها الموضوع المعرف نفسه ويعينبها بالنسبة 


)م تحديد الأغاط غير الصحيحة للمعرفة (مثل أنماط المعرفة الرياضية) يتضح بجلاء أن 
التعيتات لا تصدق إن شئنا الدقة في التعبير إلا بالنسبة إلى المعرفة المفهرمية الشاملة 
بالفعل. أي المعرفة النظرية للفلسفة (ه 7١‏ وما بعد). 

(۲) یصوغ هيجل في «الظاهريات» لوصف ذلك الصيغة التالية: «إن الوجود العيني المائل 
هناك للمرجود هو وجود هناك (متعين) عباشر منطقي (45: .)٠١‏ إن الشكل العيني 
الذي يعتمل في ذاته نشاط الحركة يجعل من نفسه تعيئاً بيطأء ويصل من ثم إلى 
الشكل المنطقي لكي يوجد ف ماهويته .. ولیس وجوده العيني الاثل هناك إلا هذه 
الحركة. إنه وجود ماثل هناك متعين منطقي مباشره. 
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إلى الموضوعات الأخرى» «ويحجتفظ من ثم بنفسه» (يتحدث هيجل 
مباشرة عن والتعريف» أو وحفظ الذات لنقسهاء!) ويندرج تحت 
تعريف الأشياء الحية نظراً | لذلك تعين الأسلحة الحهجومية أو الدفاعية 
التي تحافظ بها تلك الأشياء على نفسها في مواجهة شيء أخخر معين 
غريب عليهاء .)٠١4(‏ وتكون المعرفة إذن في حقيقتها حينها تكون 
تعيئات الموضوع الذي أحاطت به المعرقة مستنبطة على أدبا صادرة 
بالضرورة عن والجزء الحيوي» (مجلد ۲. 658) منهء كا أنه لا يوجد 
في المعرفة ولا يجيء إلى الوجود شيء آخر سوى ها يوجد ويجيء إلى 
الوجود داخل الموضوع نفسه. أما فيا يتصل بمعرفة كيف يكون مثل 
هذا «الاتفاق: أو التطابق ممكناً فإنه عند هيجل ليس مشكلة تتعلق 
بنظرية المعرفة» بل مشكلة أنطولوجية سبق أن أوضحها في مستوى 
«المنطق» حيث كانت مشكلة معرفية. فلأن الموجود الذي يعرف (قاعل 
المعرفة) والموجود الذي تحي:! به المعرفة يمتلكان «في ذاتهاء الوجود 
عينه» فإن الموجود المراد معرفته هو أيضاً دذات» وفقاً لجوهرهء إن 
وجوده الحق مصون محافظ عليه بوصفه مساواة لذاته في الآخرية: 
وحقيقته هي المعرفة . 
السؤال الثاني : 

لقد رأينا الآن على نحو أفضل كثيراً نشوء الأنا العارف في المعرفة . 
إن الأنا «جعل المرضوع» ملكا له «ويتخلله» ويدمجه في «صورته 
الحقة». (المجلد ۲ء ؟56؟). وفي عين الوقت الذي تتم فيه معرفة 
ا موضوع یتم إدماجه في «صورة الأناء ويثم تعلقه بوصفه اتا وبدقة 


أكير؛ بوصقه ذاتاً واعية . فقي المعرفة يوجد الأنا داثاً بالمعنى الصحيح 


۲٦ 


في مثواه الحق. وكل موجود هو في ذاته توافقاً مع جوهره ‏ «وحدة 
الوعي بالذات» وعلى هذا الأساس فقط أي على أساس تلك الوحدة 
يمكن للإندماج الناتج داخل المعرفة بين موضوع المعرفٍ ووحدة الوعي 
خلال الممهرمات أن يكون «متشثاء للتجربة أي (مقوماً لها). ولأن 


الموجود في ذاته ولذاته أي الموضوع. أي الوحدة الموضوعية. هو وحدة 

الآنا مع ذاته ولا شيء سوى ذلك فإن إحدى القضايا الرئيسية 

للفلسفة الكانطية تسمح بتبرير اللجوء إلى طبيعة الأنا من أجل معرفة 

ما هو المفهوم (الجوهر الحق للموجود). 

ولا يمكن هذه الإشارات بحال أن تشكل تفسيراً كافياً لمفهوم المعرفة عند 
هيجل» ولكنبا قد تسهم في فهم هذه الوحدة الخاصة «بالنشوء() 
«الموضوعي» وبالنشوء الذاي» وهي المعرفة عند هيجل. فالآمر لا يقف 
ببساطة عند الحفاظ على موجود واحد امتعين (الآنا الإنساني) في مواجهة جملة 
الموجودء بل هذا الحفاظ بوصفه تعبيراً بسیطاً عن وصول الموضوع إلى ذاتهء 
عن صيرورة الموجود موجوداً لذاته . وليس من قبيل المصادفة أن نجد في تفسير 
المعرفة الذي يقدمه كتاب «المنطق» أن المسألة ا تعد «أناء المعرفة ؛ ففي البعد 
الذي تتحرك داخله المعرفة هنا لا يعود الأنا مقتصرا على الوقوف في مواجهة 
عام في ذاته, فإن بعد الحياة سيكون ابتداءٌ من الآن فصاعداً وحدة الذاتية 
والموضوعية» وليست العرفة إلا ما يكشف اللثام عن تلك الوحدة أي 
الاندفاعة» التي تحفز (تستثير) عملية تجاوز الآخرية والتي ما تزال قَرَضأً مُسبقاً 
والتي ترمي إلى أن تحدس في الموضوع هويته مع ذاته» (444). أما الذات 
الحقة هذه الاندفاعة فهي المفهوم نفسه أي الموجود الذي يتحرك أصلا في 
هذه الوحدة من تلقاء نفسهء وبعبارة ألحرى إتبا الحياة» لا بوصفها فردية حية 
يكون موتها بالتحديد شرطاً دليلاد» الروح» ولا بوصفها سلالات حية» بل 
الحياة برصفها «جنساء محضاء بوصفها دكلية بسيطة؛ (5۸۷) , 


)١(‏ ويبرز إردمان هذه الوحدة عل وجه الخصوص: «تتجه الطبيعة الموضوعية العاقلة بتأثير 
دافع داخلي إلى آن تجعل نفسها ذاتية كا أن الطبيعة الذاتية تتجه نحو ادماج 
الموضوعية فيها. ويناظر الدافع والرغبة في معرفة ما مجذب الذات. ما يقود الطبيعة 
العائلة الموضوعية إلى أن تبدي نفسهاء وبواسطة هذا التناظر وحده يكن أن نجد 
موضع الحقيقة» (مصدر سايق 5 171). ْ 


فلل 


ولكن العرفة بهذا الاعتبار لا تستطيع بعد أن تكون ممثلة أعلى أشكال 
الفكرة. ومن ثم ممثلة الوجود الحق ف الحركة الحقة . 


ومن الصحيح أن المعرفة في موضوعها وقي آخريتها تكون موجودة في 
مستقرهاء كا إنه من الصحيح بدرجة مساوية أنها تدمج هذا الموضوع في 
صورتها الحقة. ولكنبها من حيث الاهية موكلة (معتمدة على) بالحضور المعطى 
هذا الموضوع نفسهء إنها ومعطى» أو «مثول هناك من قبل» (/4919 _ 8١٠ه).‏ 
وهي لا تستطيع أن تصل إلى حقيقتهاء > وتتجل في ضرورتها معينة نفسها 
بيفسها إلا بوصفها مُعطى. بوصفها بثولا هناك من قبل. وعل ما سبق 
. يتأسس التناهي الماهوي للمعرفة: إن «هذه المعرفة متناهية لأنها تتضمن 
الافتراض المسبق لعالم موجود هناك من قبلء» وعلى ذلك فإن تطابقها في 
الماهية مع هذا العالم ليس من أجل ذاتهاء ومن ثم فإن الحقيقة التي تستطيع 
الوضول إليها ليست بالثل إلا حقيقة متناهية. . (موسوعة +7)18). إن 
وحدة العارف والمعروف التي حللناها فيا سبق لا يمكن أن تتحقق في المعرفة 
ولا من أجل المعرفة لأعبا ماثلة هناك من قبل في ذائهاء ولا تكون المعرفة ممكنة 
إلا عل أساسها. ولكن المعرفة تبقى دائ بوصقها دموجودأ» (المصدر نفسه. 
(D (1e‏ معزوة إلى طبيعة معطاة سلف هي طبيعة الموضوع والعال, ولا 
تستطيع ابد أن تجعل ذلك الوجود يولد يموجب ضرورتها الداخلية الحرة. 
وعلى وجه اليقين فإن من المستحيل دائياً بالنسبة إليها أن تعي أحشاؤها 
وجوذها على هذا النحو. فالمعرفة تقف استطاعتها عند إرجاع التعين الخارجي 
للموجود إلى التعين الداحليء إنها تستطيع أن تبعل هذا التعيين الخارجي 
يولد من الداخلي أي من «مقهوم: الموجود بوصفه ضروريأ. ولكتها لا 
تستطيع أن تلد أو تنجب التعيين والداخلي؛ المحايث (الباطن) في الذات» 


, ۲۷۳ ۲۷۲ موسوعة هيل ليرج 5 بورجواء ص ص‎ )١( 
. ۲۷۲ (؟)المصدر نفسه 5 ۱۷۳ بورجوا؛ ص‎ 
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(موسوعة .2)14٠‏ ١لا‏ يصيرٌ المفهوم وسدتة الحقة مع ذاته في موضوعه أو 
واقعه» (:4ه2 التخطيط لتا) . 

والآن أترجد حقيقة عليا للحياة خالية من نقيصة المعرفة هذه؟ أيوجد 
غط للوجود قادر على أن يسوق بواسطة حركته عأله إلى الانبئاق. وعلى أن 
هب موضوعه «الميلاده. على نحو لا يعود الموضوع يمتلك فيه على الإطلاق 
«مظهر» الموجود في ذاتهء مظهر الموضوعية التي تقف في تضاد واستقلال ‏ أي 
غط للوجود سيكون إذن إلى مدى أكبر وجوداً في مستقره داخل الآخرية ؟ 
والحق أن ذلك الوجود هو «الفكرة العملية للفعل» أي فكرة والخيره. وهنا 
فإن «الوجود الواعي يقوم بوصفه واقعياً يواجه واقعيأ» (041). إنه هو نفسه 
يعرف في تعينه أنه «غاية» هذا الواقع الفعليء إنه هو الذي يعطيه تعيينه 
ومحتواه عدجلا عليه التعديلات بواسطة أفعاله. وطلما أن والخير» الذي يهب 
أن يتحقق في الفكرة العملية لم يُحْقَلُ بعد إلا بوصفه «غاية ذاتية» لم يتضمنها 
بعد الواقع الموضوعي في ذانه. ولكنها في سبيلها إلى الولوج فيه» فإن الفعل 
سيكون معيباً مشوباً بالقصور غالل ف ذلك للمعرفة باسطناء أنه سيكون 
كذلك بالعنى العكسي : بالموضوعية بالنسبة إليه «برانية هي في ذاتها ولذاتها 
لا شيء». فكل حقيقة ستحكم على نفسها بالإقصاء والنفي داحل ذاتية من 
يقوم بالفعل مثا كانت كل حقيقة فيا سبق تستقر داخل العرفة في وجود 
الموضوعية وجوداً في ذاته» ومثليا كانت المعرفة تبدو كبا لولم تكن إلا إنجازاً 
سلبياً ‏ بعد فوات الأوان ‏ لحذه الحقيقة. فهذان النمطان لوجود الحركة. وهما 
المعرفة والفعلء لم ريا بعد دائريّن إذا أخذنا كلا منبها على حدة في 
شفافية حقيقتيهماء على الرغم من أا حقيقيان كل في ذاته. إن المعرفة 
المحضة ما يزال طا عالها متخذأ شكل آخر مقابل لاء حقيقي في ذاته» و 
تتجاهل ذاتية الموضوعية. كا أن الفعل مايزال يأخذ العالم بوصفه يمالا 
بسيطا لتحقيق الغايات الذاتية ‏ وهو يتجاهل موضوعية الذاتيةء دوعل حين 


(1) موسوعة هيدلبرج 5 بورجراء ص 7308 . 


لكا 


يتعلق الأمر بالسبة إلى الذهن يأخذ العالم على ما هو عليه فحسب» فإن 
الإرادة ترمي على العكس من ذلك إلى أن جعل من العالم ما يجب أن يكون 
عليه؛ (موسوعة مجلد أولء ٦۲١‏ 5 584 والإضافة). فليس الذي يفصل 
إذن بين الإرادة الفاعلة وحقيقة الوجود الأصيلة إلا أن الواقع الفعلي الخارجي 
لا يتخذ لنفسه صورة الموجود كا هو على وجهه الحق «وهو مستوى قد 
وصلت إليه المعرفة من جانبها» إن فكرة الخير لا تجد كمالحا إلا في فكرة 
الحق» (مجلد 4. 045). وليست «الفكرة المطلقة». وهي الوجود الأصيل في 
أعلى درجات حقيقته: إلا «وحدة الفكرة التظرية والفكرة العملية». إنبا 
الفعل العارف أو يعبارة أخرى المعرفة الفاعلة(؟ . 
وبغدو هذا الانتقال مكنا لان «الخير» لا يظهر كغاية ذاتية فحسب بل 
يظهر أيضاً كتعبين لوجود الموجود نفسه «قالعالم ا موضوعي على هذا النحو هو 
في ذاته ولذاته الفكرة كا تضع نفسها في الخطوة نفسها بوصفها غاية أبدية. 
مُنْجِبَةٌ واقعها الفعل بواسطة نشاطها» (موسوعةء مجلد أول 488. 5 788). 
لقد كان المنطق منذ البداية مضطراً إلى الإشارة إلى أن الخير مهيأ لان يكون 
غاية وهدفاً ووجوياً للوجود في صميم وجود الموجودء وأن هذا الموجود ف 
قابليته للحركة ليس إلا التحقى الذي يظل دائ في عملية نشومء. يجدداً دائياً 
الفصل (الانقام) ابتداءً من الأصل لا يجب أن يكون. 
وإذا أخذنا هذه المعطيات في الاعتبار سنرى بوضوح أن فكرة 
«الخير» يجب أن تؤخحذ في المحل الأول بمعزل عن جيمع المفهومات 
الأخلاقية. ويقترب هيجل هنا اقتراباً كبيراً من الخير الأفلاطوني 
«وطندوة, ونجد إشارة صريحة إلى الطريقة التي يهب أن ندرك بها 


(1) وحدة الفكرة النظرية والعملية. الفعل العارف ‏ هو التعيين المركزي اللي يسمح في 
کتاب «ظاهريات الروح» با بالانتقال من وجود الحياة ة ال وجود الروج المطلقة قة والذي 
وتفصيلا ف ف المزء الثاني من هذا الكتاب. 
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مفهوم «الخير» بوصفه تعييناً أنطولوجياً موضوعياً في فقرة من كتاب 
«دروس في تاريخ الفلسفة» حيث يقدم هيجل «الخيره في تعليقاته على 
الفلسفة السقراطية . ويذهب هيجل إلى أن سقراط كان يقصد يمفهوم 
الخر تعييتاً «للماهية» أو «الجوهر»: «إن الجوهر الذي يوجد في ذاته 
ولذاته مكتفياً بالإيقاء على ذاته قد تعين بوصفه غاية أو بدقة أكبر 
يوصفه الحق. بوصفه الخير» (تاريخ الفلسقة الجزء الثاني 4). 
وفالخي» إذن بوصقه دكلياء (بالعنى الذي فهم به أناكسا جوراس 
والكلى: أي بوصفه عقلا 5نامص وهو المعنى الذي حاول فلاسفة 
الطبيعة أن يعرضره به على أنه عنصر واحد أو عناصر كثيرة توجد 
بذاتها). . أو بعبارة أدق «الكلي الذي يتعين بذاته» (المصدر نفسه 
۰). ويرى هيجل بحق «الحدود» التاريجية لسقراط في أله م يطبق 
مفهوم الخير هذا إلا على المجال الأخلاقي» وهو السبب الذي دفع 
وكل الأجيال التالية والثرثرة الأخلاقية والفلسفة الشعبية إلى أن تجعل 
منه أستاذها وقديسها» .)٤۷(‏ على حين أن الخير الذي هو غائية في 
ذاته ولذاته. . يشكل بدرجة مساوية مبدأ لفلسفة الطبيعة (ه۷). 


1 


OY 
الفكرة اللطلقة‎ 


إذا تجاوزنا هذه النقطة التي بلفتاها الآنء وهي مرحلة وحدة الفكرة 
النظرية والفكرة العملية. مرحلة الفعل العارف» لكي نتعرض لتفسير 
«الفكرة المطلقة»» وجب أن نلاحظ أن الأمر هنا لن يكون متعلقاً بتحول بين 
غيره من التحولات: فمع الفكره المطلقة لا ينبغي أن نرى انبثاق أي تعيين 
أنطولوجى جديد . فا موجود على نمط وجود الحياة كان هو نفسه قد تحرك من 
قبل داخل الحقيقة الأصيلة للوجود: إنه يحيا ويعي داخخل الوحدة المباشرة 
للذاتية وال موضوعية. وهي في مكوئه دال أخحر مغاير لهء أي في عالمه» يظل 
يحيا في مثوى ذاته. ولكن «نقيصة» حياته ماثلة في أنه ليس ايتداء إلا الفكرة 
في ذاتها (موسوعة, مجلد أول» ”257 5 ۲۳١‏ والإضافة) . إن مباشرة الحياة 
تنقصها المعرفة المتعلقة بحقيقتهاء ولذلك فإن الحياة تستطيع. ويجب عليهاء 
أن تفقد ذاتها أي أن «تضيم» دون أن تذعن مع ذلك لفقدان ذاتها: إنها لا 
توجد أبداً بالكامل وعلى نحو حر في عُقر ذاتها ومع ذلك فهي لا تبتعد أبداً 
عن ذاتباء ولا توجد آہداً خارج ذاتها. أما المعرفة فهي متحررة من هذا 
الضياع المباشر للحياة: ففيها يتم تجاوز الاستقلال الباشر للحياةء فاتياة 
موضوع محض للمعرفة (أي «وجود يضع نفسه في مواجهة المعرفة) التي 
تتمعرك حقاً في عنصر الوجود الحر لذاته. ولكننا تفتقد هنا حقيقة ة الموضوعية : 
فالعا .ليس فقط موضوعاً في مواجهة وجود لذاته حر» إنه لا يكون شيئاً إلا 
في ذاته وفي ذاته ولذاته» ‏ أي «موضوعية» عل وجه الدقة. وشيء في ذاته 


۲ 


ولذاته 5e۸‏ ن۴ فمن مه عاعد5 لأن من الصواب أن الوجود في ذاته ولذاته 
أي ما هو في ذاته داخل الموضوعيةء أي الذاتيةء هو الوجود باعتباره حفاظاً 
واعياً وحفاظاً يحميط به الوعي» أي المفهوم . 

وهكذ! فلكي نصل إلى الشكل «المطلق: للفكرة ابتداءٌ من الأشكال التي 
لدينا والتى ما تزال «معيبة» ناقصة يجب علينا الآن أن نقوم بجمع أشكال 
الفكرة التي حصلا عليها قبلاء وأن نقدم تبريراً لقيمة ما في مثل هذا 
التركيب من حقيقة بإبراز ما فيه من طابع عبني . وليست الفكرة المطلقة شيئاً 
جدیدا» إنها ليست رؤيا أو وحياً تكسف في غهاية المطاف» صادراً عن موجود 
مطلقء إنها ليست شيئاً آخر سوى الحقيفة التي أصبحت الآن بادية للعيان. 
حقيقة ما كان منذ بداية كتاب المنطق موضوعا لليحث: وهو الوجود. إن ما 
كان منذ الصفحة الأول موضوعاً للنظر واستمر في سائر الببحث الذي .أنجز 
حتى النقطة التي وصلنا إليها الآنء ليس إلا تبيان وتفسير الوجود ولا شيء 
آخخر: ما أن المسألة هى الفكرة المطلقة فمن حقنا أن نعتقد أننا قد وصلتا 
أخيراً إلى أشياء حديرة بالاعتبار الجاد وأن كل شيء يجب الآن أن يُقال. . 
ويمكن أن نتنصل على وجه اليقين من الأشياء الفارغة من المعنى وأن تمعن 
النظر طول وعرضاً في الفكرة المطلقة» ولن يكون المضمون الحقيقي مع ذلك 
إلا جملة النسق الذي درسنا حى الآن تطوره». (موسوعةء مجلد أول 37 5 
۷ والإضافة) . 

وهذه العبارات القوية ميجل من الواجب أن توضح بدرجة كافية ما 
يمكن أن تفهم به الفكرة المطلقة: أنها فكرة الوجود نفسه في حقيقتها ونقائهاء 
أي «الكلي» الحق الحاضر في كل موجود. والتي تشكل الإضفاءات العينية ء 
«غير المطابقة» إلى هذه الدرجة أو تلك الأغاط المختلقة لوجوده. فلنستعمل 
دن هنا اشتراكاً لفظياً خطراًء إنها ما يوجد مطابقاً لفكرته على أنه شيء ما 


الصحيح . (مصدر سابق (YY‏ 


۳ 


يوجد مائلاً هناك (متعيناً) كا أنبا كذلك الفرد الحي. وهذا هو المعنى الذي 
يسمي به هيجل الفكرة المطلقة «النمط الكلي؛ الذي تجد فيه الألماط الجزئية . 
بأجعها للمتناهي واللامتناهي نفها مورف وَوِيُةُ (0ده)؛ أي 
«الشكل» اللامتناهي أو «الشكل» ببساطةء الذي لا يكون كل مضمون في 
مواجهته إلا إضفاء مفرداً للعينية »)٠٠١(‏ والذي لن يكون تعيينه شيئاً آخر 
سوى جملتها (جملة الأغماط). . منجزة «إلا أتنا قد سبق أن تعرفنا على الشكل 
لكلي» للوجود متخذاً اسم «قابلية الحركة؛. ومن ثم فإن التدقيق الوحيد الذي 
أ به هيجل إلى تفر الفكرة المطلقة هو تدقيق تلخيصي, أي تفسير للحركية 
المنجزة وهي تستهدف «الشكل» الحق للفكرة المطلقة؛ أي الحركية ردهي 
تشكل 5 ذاتها وگل مجر نشی منه جيم الأغاط الحرثية بوصقها أغاطاً 
للوجود. دَإن ما يجب إذن إدخاله هنا في الاعتبار» ليس في الحق مضمرناً من 
حيث هو كذلك. بل كلية شكل هذا المضمون. أي المنبج: .)٠١١(‏ المتبج 
با معنى الذي جب علينا تفسيره به» وهو «حركة المقهوم نفسهه. النشاط 
المطلق للحركة التي تعن ذامبا وتحقق ذاتها. . (؟5ه _ التخطيط لنا) . 


ويمكن أن نعتبر تحليل حركة الفكرة المطلقة التي سترد فيا بعد (مجلد ۲ء 
؟مة. 2685ه). عل أنه القلب الحقيقي في مركز الأنطولوجيا الهيجلية: 
فالمسالة تدور على محاولة تعريف فكرة الوجود بوصفة قابلية للحركة. وجب 
في خاتمة المطاف إرجاع كل اتساق المذهب الميجلي إليها. وهناك محاولة موازية 
في تحليل مفهوم «التطورم الذي نجده في «دروس في تاريخ الفلسفة». وهو 
تحليل يقود خطاه امحادٌ مقولتي الوجود بالفعل والوجود بالقوة ,اععاعمع 
sنصھهرل‏ أساساً له عل نحو صريح . . وسلتمسك من جانبنا بتفسيرات كتاب 
المنطق مع استكماطا دالا بمساعدة الفقرات الموازية . 


إن كل قابلية للحركة إنما تظهر في شيء ماء فماذا يمكن أن يكون هذا 
الشيء؟. إن ما يلتقي به الفكر الواعي اول أو ما يبدأ ٻه» هو شيء 


«مباشره؛ شيء ما لا يستطيع حقاً أن يعي ذاته بعد من تلقاء نفسهء شيء ۾ 
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يوجد بعد على هذا النحو. وفي بد الفكرة حيث يُوْحَذْ كل مضمون جزئي 
وف «شكله المطلق»ء لن يكون هذا الشيء المباشر «معطى مباشراً للحدس 
أو للتمثله فهو ليس من حيث الاهية إلا شيا «مغايراً مفردأى إنه لا يجب 

على العكس من ذلك أن يكون إلا معطى مباشراً للفكر: دشيئاً ما بسيطاً 
- (884) ومن شيء ما بسيط وعامء لا يمكن ابتداء استنباط أي شيءء 
إلا إذا دارت المسألة على «علاقة» بسيطة «بذاته؛. عل وحدة تكون كلية 
بحكم علاقة تغاير (تباين) ما بذاته. وهنا نلتقي بأول تعيين للوجودء ويحيط 
به الوعي هنا على وجه اليقين في هذه الحالة بوصفه معطى مباشراً. ولكن 
هذه الكلية الأول هي ف واقع الأمر كلية مباشرة. وهي لذلك تعني الوجود 
كذلك بالمثل. لأن الوجود هو على وجه الدقة تلك العلاقة المجردة بذاته 
(المصدر نفسه). وتتضح الحركة إذن في المعطى الخالص بوصفه كذلك. في 
الوجود البسيط العام , 

غير أن كل معطى هو معطى متعين» فالمعطى البسيط العام هو أيضاًء 
بوصفه كذلك. تعين: إنه يتحدد وينحصر بواسطة ما هو اخخر مغاير له 
وليست المسألة هنا مسألة مفهومات منطقية صورية؛ ولكنها مسألة تفسيرات 
أنطولوجية عينية : «العام والكلي ليس مأخوذا بوصفه تبريداً بسيطا بل بوصفه 
كلياً موضوعياً آي بوصفه ما يكون في ذاته كل عينياً . .(ه). إن الكل 
العيني للمعطى مأخوذاً بوصفه مُعطى ؛ وذلك التعين الذي يسود ظهور كل 
معطى يشكل مع ذلك وفي المرة ذاتها قصوراً أو عجزا أساسياً في هذا 
المعطى . لأن كل معطى هو ني ذاته أكبر مقداراً وأكبر کثیراً من كل واحد من 
تعييناته المتعاقبة التي يكون معطى داخلها. (أي زائداً عليها) ونتيجة لمباشرة 
وجوده كمعطى فإنه يكون «ابتداء من اللحظة التي يوضع فيها خاضعاً 
للسلب» وهذا «المقدار الأكبر (أو الزائد) الذي لا يكون منتمياً مباشرة إلى 
«وجوده في ذاته» باطن فيه» بل إن المعطى يتم التعريف به وإدخاله من 
زاويته؛ ومن ثم فإن المباشر المعطى يجب أن يكون في البداية «ناقصاً» مَعيبا في 


امه 


ذاته. ولكنه حب أن يكون مزوداً أيضاً بنبضص اندفاعة نيتذبه إلى الأمام» 


1۵ 


1١ 


(المصدر نفسه). وهذا الإتصاف بالنقص والسلبء الذي نلقاد في الوجود ' 
نفسه» هو أساس الوجود بوصفه قابلية للحركةء وتمركاً لا بد أن يكون 
معطى من قبل في ذاته. وليس له أية حاجة إلى دافع خارجي: إن الكل 
العينى يمتلك من حيث هو كذلك وفي ذاته. ابتداءَ (مطلع) تقدمه وتطوره» 
زدههة). 

وتلتقي هنا من جديد بالشاهرة الأساسية للوجود التي صاحيت قراءتنا 
للأنطولوجيا بأسرها: وهي أن الوجود في ذاته لوحدة المعطى وسلبه (ونفيه) 
ليس إلا «ظهور الاختلاف»ء أي الفصل (الانقام) الذي يقطع الأشياء 
ابتداء من أصوطا (الحكم) (لاهه). والجانب العيني للمعطى بوصقه وابتداع 
للحركة إغا يتحدد على لحو أوضح » وفي الخطوة نقسهاء في الشكل الثاني 
للحركة. ونحن نمسك الآن. وبوجهة النظر» (بالزاوية) التي يظهر ابتداء منہا 
معطى كل أول مأحوذاً في ذاته ولذاته باعتباره آخر مغايراً لنفسه المباشر # 
ظهر في هذه الخالة بوصفه قد دخل عليه التوسط. أي بوصفه دالة لآخر. 
والكلي الذي ظهر بوصفه جزئياً :61١(‏ التخطيط لنا). وني حقيقة أن شيئ 
ما يغدو شيعا آخر نجد تعبيراً عن تصدع الوجود وانقسامه. فكل معطى من , 
حيث أنه ذلك المعطى المتعين إنما هو آخر مغاير لنفسه: فوجوده في ذاته لا 
يلغي نفسه أبداً في التعيّنات التي يتخذها؛ بل إنه بمتلك زيادة على ذلك 
إمكانات اخرى» فستكون له استطاعة بالقوة أكبر مقدارأء ستكون له في 
الخطوة تفها «الإندفاعة» الحديرة بتحقيق إمكاناته الأخرى. الجديرة بأن 
تبعل يصير لذانه ما كان عليه من قبل في ذاته. ولن يمكن تصور تعريف أكثر 
دقة ا معنى التحرك بوصقه وصولاً إلى الذات (صيرورة تجعل ما كان في ذاته 
کا لذاته). 

وما أبرزه هيجل حتى الآن وجعله واضحاً بوصفه ما قد يصح اعتباره 
حالة أولى للموجود في قابليته للحركة إنما هو المعطى المباشرء الذي تكشف 
في صعيم مباشرته بوصفه ظاهرة «تركيبية»: فالموجود المباشر يظهر في تعيله 
بوصفه موجوداً داخل سلب وجوده في ذاته» ويتجاوز تعينه إلى إمكانات وإلى 


كف 


استطاعة بالقوة. إنه يتعين. ابتداء من ذلك بوصفه آخر مغايرا لنفسه» 
(لاهة): وهو يمتلك داخل هذا والاختلاف» بين الوجود في ذاته وبين 
مباشرته «الإندفاعة؛ التي تجعله يسير إلى الأمام. أي التي تبعله يحضي إلى ما 
وراء مباشرتِه. إنه من تلقاء نفسه متحرك (في حركة). 

والحالة الثانية من قابلية الحركة هي حالة الموجود الذي قد سقط داخل 
تعينهء ذلك التعين الذي يجب اعتباره سلباً'له. وفيها إذن يسقط الوجود في 
ذاته في الضياع على نسو ماء ويمكن القول إنه غرق في هاوية الغياب». ولن 
يكون أمامنا حينئذ موجود (في ذاته) بوصفه آخخرء بل (الآخر في ذاته» الآخر 
الذي يقوم إزاء آخ (007). والآن فإن المباشر المعطى في البدء يضيع في 
. الآخرء (2531) وهو في ضياعه وفقدانه لنفسه يبب اليلاد لحالة جديدة ويخلق 
حالة جديدةء هي الحالة الثانية لقابلية الحركة. فالسلب بوصفه كذلك لم يعد 
أمراً مباشراً بل مرا دحل عليه التوسط. 

ومع ذلك فإن هذا التعيين للحالة الثانية من قابلية الحركة يتحول من 
تلقاء نفسه فوراً إلى ضدهء ويغدو من المستحيل عل وجه الإطلاق أن ندرس 
سلب الموجود على نحو منعزل وني ذاته» دون تكشف الأطوائه بوصفه سلباً 
لموجيه الخاص» بوصفه أرية ما كان موجوداً وجوداً نول بوصقه الوجه 
السالب للمباشر (551) وقي إضفاء السلب هذه العيتية على نفسه ئن يكون 
أبدا شيئاً ما بسيطاً بل «علاقة أو رابطة» (المصدر نقسه): وهو في ذاته راجع 
إلى ما جاء مله إلى ما و منه بوصفه تعيناً. ولكنه لا يرجع إلى العلة التي 
سبقته وحدهاء الملة التي تختفي في معلوهاء فهذه الحالة الثانية التي وصل إليها 
الموجود لا توجد أبداً إلا باعتبارها نتيجة واستمراراً للحالة الأول . «أنها تتضمن 
داحلها تعيين الحالة الآولى . ولذلك تهد الحالة الأولى نفسها من حيث الماهية 
محتفْظاً بها في آخرها في الذي يتلوهاء (المصدر نفسه). 

وبعد قراءة ذلك لن يرى الإنسان في هذا التعيين أمراً فجاً متبذلاً. 
وهيجل يعرفه بأنه وأكثر الأشياء أهمية في المعرفة وفقاً للعقل»؛ فكل كتاب 
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«المنطق» ليس عند هيجل إلا توضيحاً ولحقيقة» هذا الاكتشاف «ضرورته 
المطلقة»» وحينما تتبع هيجل بفكره هذا المعطى تتبعاً صارم الاتعاق حتى 
أبعد نتائجه. فإنه قد فتح بذلك الطريق أمام فهم البئية الأساسية للتشوء 
التارجو > وعند تفكير هيجل في هذا المعطى نجده يصرح في «دروس في 
تاريخ الفلسفة»: إن هذا التمييز (التفرقة) هو الذي يقود «كل الاختلاف 
الموجود في التاريخ العالمي» (مجلد أول 54”). 


وهنا نصل إلى النقطة التي ينفصل عندها النمطان الأساسيان للنشوى. 
فإذا كان وجود الموجود الذي يتحرك ممائلاً قاماً لوجوده الذي يلغيه في سلبه 
إلغاء كاملاء وعلى نحو يجعله غير قادر على وعي ذلك السلب بوصفه سلبه ' 
الخاص بهء وعلى. السلوك تجاهه على هذا الاعتبار الواعي » فإن هذا الموجود 
سيتحول ويصير آخر. أي يتلاشى من أساسه. إن الاختلاف المطلق وتحقق 
الوجود في ذاته» هما على السواء في هذا النشوء, اتجاه الحركة وهدفهاء ولكن 
ذلك لا يتم إنجازه إلا في التحول. في التفسخ والاضمحلال. وأما إذا كان 
وجود الموجود ‏ على العكس من ذلك سلوكا واعياً فسنجد أنفسئا في هذه 
الحالة الثانية من قابلية الحركة في حضرة اللحظة «الحاسمة؛ للوجود: 
(الحاسمة الفاصلة بين تقاطع مُنَارَيْنَ) . 


إن الموجود وهو في حالة السلب تكون مهمته «أن يضع الوحدة المتضمته 
فيه» (857)» وان يأخحذ في حسابه في كل أن هذا السلب باعتباره سلبه 
الخاص بد وأن يتجاوزه. وأن يدخل خلاله في علاقة مع ذاتهء وان يحصل 
فيه على وحدة وجوده الخارجي ويدعمهاء وأن يسفر عن مکنونه ابتداءٌ من 
هذه الوحدة السالبة. . ويطلق هيجل على هذه الإحاطة المستوعبة الواعية 
للسلب «العلاقة السالية بالذات (557 وما بعدها). وبواسطة هذا السلوك وحده 
يصير الموجود موجوداً خارجياً «لذاته؛ أي «ذاتأء شخصاًء وجوداً حرام 
(878). وهذا الإمكان من إمكانات الوجود يؤسس تشوءاً مختلفاً تماماً: «إنه 
المصدر العميق لكل نشاطء وللحركة المستقلة للحياة والروح». وعلى هذه 
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الذاتية وحدها يرتكن تجاوز التضاد بين المفهوم والواقع (1۲۵0ا۸۴) من جانب» 
وترتكن الوحدة التي هي حقيقتهها من جانب اخره (817). وهذه العلاقة 
السالبة بالذات هي الحالة الثالثة لقابلية الحركة. ففيها يبدأ التفاذ الحق إلى 
الوجود الواقعي» أي وصول الموجود إلى ذاته في دمملكة الحرية». 

وعند هذه النقطة يجب ملاحظة أن الحالة الثالثة لقابلية الحركة. والخالة 
الرابعة التي على وشك أن تتلوها الآن. لا يختفيان بلا شرط أو استثناء في 
حالة ذلك النمط الآخر من النشوء؛ الذي لا يمتلك هذه العلاقةء فالأمر لا 
يتعدى أنه لا يظهران بوصفه| حالتين «هذاه الموجودء الذي لا يكشف في 
هذا التحول إلا عن أطراء نفسه. بل بوصفهما حالتين مختلفتين ومستقلتين» 
کا لا تبنى هنا وحدة وجودهما في ذاته إلا بالنسبة إلى المعرفة الواعية 
(الإنسان)» وليس بالنسبة إلى هذه الحالات نفسها. وهكذا تبفى وحدة 
النشوء دون مساس» وتسود التغاير (التباينَ) الماهوي لدم الأغفاط من الوجود: 

ففي النشوء بوصفه تحويلا (أي تغييرا للصورة وانتقالاً إلى طور آخر) في 
مقابل النشوء «الحر» بوصفه تطوراً (يالمعنى اليجلي. أي الانتقال من الكامن 
لمر إلى العلني الصريح) نسترجع هذا التمط من النشوء بمساعدة هذه 
التسمية» فجوهر التحويل سيوضع إذن بوصقه دذاتا» . 

قد سبق أن قلنا إن نتيجة «العلاقة السالية بالذات»» هى الحالة الرابعة 
لقابلية الحركة. فا موجود قد أدخل السلب في علاقة مع وجوده في ذاته» وهو 
يعي هذا السلب ويسلّم به بوصفه سلبه الخاص. كا ديضع» نفسه بوصفه 
موجوداً خارجياً' داخل هذا السلبء وهذا هو السبب. في أنه الآن شيء 
موجباء وهذا السيب فقد أحررٌ الوحدة الأصيلة لوجوده. وهي وحدة داخل 
هذا الاختلاف 55 وما بعدها). لقد وصل الموجود منذ الآن إلى ذاتهء 
وعل هذا التحو لن يفقد نفسه الآن في تكثر التعيُنات» ولكنه سيعي نفسه 
وسيحتفظ بنفسه بوصفه «الهوهوه”*): الكلي. في تكثر عمليات سلبه وهو 


(#) هر هو عدواتدعة1 يراد به ما ييقى دائاً ثابتاً بالرغم مما يطرأ عليه من تغيرات [مجمع]. 
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بوصفه كذلك سيوجد وجوداً خارجياً من جديد على نحو ضروري في 
المباشرةء في تعين مفرد. ولكنبا الآن مباشرة تضع نفسها بنفسهاء فهو «عيني» 
'بحقء نتيجة نمو تركيبي وواقعي بحق١2.‏ لقد أنجز التوسط بين ذاته 
وتعيناتها جيعاًء وهي الآن إمكاناته وقد وضعها في حرية ومن تلقاء نفسه. 
وعلى العكس : فكيا أن كل إمكاداتد حاضرة دفعة واحدة داخل وجوده في ذاته 
فليس أمامه إلا أن يصير لذاته ما كانه في ذاته من قبل» ولا أن يصل داخل 
كل تعين من تعيناته الواقعية إلى إمكاناته الحقة: وسيظل في كل آخرية مقي 
في عقر ذاته» ولن يكون ذاته إلا في الآخرية الواقعية. إن هذه الحالات 
الأربع لحركة الموجود لا يجب أبداً أخذها أو اإعمالها في انعزاها: إا تؤلف 
وحدة هزودة ف ذاتبا بالحركة. ونسقاً متحرکاً مغلقاً. وهيجل تفسه لم يقم 
مبذا التقسيم الرباعي عل نحو جرد فقد جمع دائاً بين اكمالتين الثانية 
والثالثة وها سالا «السلب» في لحظة واحدة بحيث لا يبقى هناك في واقع 
الأمر إلا ثلاث حالات ر٤١‏ . و ودروس ف تاريخ الفلسفة؛ يظهر هذا 
الشرح لقابلية الحركة بوصفها تطوراً (أي من المضمر إلى المصرّح به) متضمناً 
حالتين فحسب. يشر إليهما المفهومان الآتيان: القوة 5تددمرك والفعل 
energeia‏ , 

وسنعكف هنا بإيجاز على هذين التعريفين: 

دلكي نحيط بجا هو التطور يجب أن نفرق إن صح القول بين صنفين من 
الحالات الأول هو ما نعرفه على أنه استعداد وقدرة ووجود في ذاته (کا 
أسميه) أي الوجود بالقوة 5نهدمرزك - دنامعهوط والتعيين الثاني هو الوجود 


)١١(‏ نتيجة غو تركيبي ووعدعومع semmen ewe‏ يؤكد لنا هذا التدقيق بالتسبة إلى العيني: 
أي الوجود لذاته للوجود المجرد في ذاته» أن هذا الإضفاء للعينية هو في الوقت نفسه 
تكثيف للتجريدات ويجب أخذ الحذر في مواجهة الكلمات الأجنبية (غير الألمائية) 
Fremd borer‏ التي ا هنا بوصفھا تكتيناً »Kon kron»‏ جوانب دلالية ذات منظر جانبي 
خادع في معظم الأحيان (هربرت ماركيوز). 
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لذاتهء الواقع الفعلي (666:8812 ,5ندعة) والحالتان الأوليان من قابلية الحركة 
توجدان متتحدتين هنا في مفهوم الوجود في ذاته. لأن هيجل يصر صراحة على 
حقيقة أن وما هو في ذاته عيني في ذائه أصلا» (۳۷)» ويصر على أنه ليس 
إمكاناً جردا بل «الواحد وآخره» وعلى أن الإإثنين ليسا إلا واحداً 0 . 
وهذا الوجود في ذاته الذي هو عيبي. هو إذن استعداد وقدرة في أن معا: 
وجود بالقوة 115«فهلاك بالمعنى المزدوج للفظ (عند أرسطى:*2: إمكان 
واستطاعة» فهو بموجب إمكاناته شيء ما لم يوجد بعد في الواقع. 9 أنه 
يمتلك القدرة على أن يجعل من هذا الممكن نفسه واقعاً قعلياً. وهذا الطابع 
العيني للوجود قي ذاته هو أساس الدافع (الباعث) في قابليته للحركة وإنه 
بطبيعته» متنوع متمايز - - من حيث هو في ذاته» أي إمكان. ولكنه لم يوضع 
بعد بوصفه متنوعاً متمايزاء فهو ما يزال داحل وحدة (وذلك يناقض حقيقة 
كونه متتوعاً متمايزاً) : إنه يسيط وهو مع ذلك متمايز متنوع » وهذا التنافقض 
الداخلي في العيني. هو نفسه الذي ينحه الدافع (الباعث) إلى تطوره» (۴۷ وما 
بعدها) . فلقابلية الحركة إذن معنى تطور الوجود في ذاته وبسط أطوائه 
وإضاءة ما هو مستتر داخله» وذلك على نحو يجعل الموجود لذاته يصير ما كان 
عليه في ذاته من قبل. ويضرب هيجل على ذلك مثل الوجود العاقل: 
فالانسان هو برجب وجوده في ذاته عقل. وهو يمتلك . منذ الطفولة قدرة أو 
قرة 5تموملاك العقل. ولكن لم يصبح لذئك عاقلا بعل . ولا يصير الإنسان في 
الواقع بالفعل 606888 ما كانه من قبل بمرجب إمكاناته إلا حيئها تصير واقعة 
ال العاقل واقعة من أجل «الإنسان وبالنسية إليه. حيتها يصل إلى وعيه 
ويبلغ رشده وحينها يصير موضوعاً في مواجهة هذا الوعي». 


ويمكن بسهولة إساءة نهم هذا العرض للمشكلة, فهو بالقياس إلى ما 
جاء ف والمنطق, تخطيط تبسيظي إلى درجة ملحوظة » وجب ابتداءٌ الانتباه إلى 
(#) للوجود بالقوة معنيان عند أرسطو: ١-استعداد‏ الشيء للانتقال إلى حالة 


أخرى ‏ ؟ ‏ الاستطاعة (القدرة) على إحداث هذا التغيير. 
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حقيقة أن المسألة تدور على تفسير «للتطور». ومن ثم لنمط متعين من 
الحركة: هو حركة الوجود الواعي . 

ولكن حتى في هذه الحال لا يهب فهم التعريفات التي قُدمت لتوها بمعنى 
تغير دلالة التطورء الذي سيصير هنا امتلاکاً بسيطأ للوعي . ولقد سبق أن 
أشرنا في بداية شرحنا إلى أن مقولة الوجود لذاته كانت أوسع ال مقولات 
انتشاراً على طول كتاب المنطق (أنظر ص »)۷١‏ فهي تضم سائر مراحل 
وحدة الموجود بوصفه «ذاتا واحدة» في تكثر تعيناتهء من الوحدة العابرة الزائلة 
لشيء ما ماثل هناك حتى الوحدة المتحركة بذاتها للفرد الحي. وهذا هو 
السبب في أن الصيرورة للذات تجد نفسها متكيفة هنا وفق التطور ارم 
للوجود الواعي - وهذا هو السبب في أنها تعد في الخطوة نفسها امتلاكا 
للوعي ‏ ولكن دون أن تكف عن أن تكون مقولة أساسية لكل حركة» ومن 
ثم عن أن تعني بوصفها كذلك النشوء المقوم لوحدة «العلاقة السالبة» 
بالذات. أي نشوء يظل أيضاً - ولكن دون أن يتجلى بوصفه تلك العلاقة _ 
في ذاته حاضراً في نشوء كل «شيء ماء مائل هناك . 

ولنعد الآن إلى عرض ذلك كيا جاء في كتاب «المنطق» إن الموجود 
يصل إلى ذاته في الحالة الرابعة من الحركة؛ وهو يتقوم عل نحو حر ر لذاته 
بوصفه وحدة واقعية. وفي الحقيقة إن الموجود لا يوجد وجوداً خارجياً بوصفه 
ذاتاً إلا على هذا النحوه ويبذه الطريقة ستلتحم في هذا التعريف الدلالتان 
الأساسيتان التقليديتان لمفهوم الذات: فالموجود يوجد وجوداً خارجياً بوصفه 
يما يكمن ف أساس nypomen0n,*hypokeimenon substance‏ تكثر التعينات 
المتغيرة كلهء وهو بوصفه كذلك (أي بوصفه ما يكمن في الأساس» وما يظل 


(#) اللفظ اليو ناني hypokeimenon‏ 
أي ما تكمن فيه الصفات أو ما تحمل عليهء جوهر أو موضوع لمحمول وتعني عند 
أرسطو أحياناً المادة بأعتبارها واقعة تحت الصورة» أو الشيء العيني باعتباره مالكاً 


لصقات » أو موضوع المحمول 5 الحكم المنطقي . 
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محتفظأ بنفسه) سيوجد بوصفه ما يدخل بحرية في علاقة مع ذائه (بوصفه 
أنا). إلا أن الموجود وهو يتقوم بوصفه وحدة واقعية داخل هذه العلاقة 
السالبة بذاتهء يكون قد أسس في الخطوة نفسها مباشرته الأولى (الحالة الأولى 
لقابلية الحركة). فهو ابتداءً من وجوده لذاته الذي كسبه الآ يكون قد 
وضع بالرجوع إل الوراء ‏ مباشرة التعينء وهي الباشرة التي لم تكن فيا 
سبق إلا معطاة. بوصفها الآن ملكه التق الخاص. ويكون قد ربطها بذاته 
عن طريق التوسط. أي أنه يكون قد وضعها بوصفها أساس وجوده لذاتهء 
وجعل من وجوده في ذاته التاسس ةا Gnd‏ (355). إن التفتح المطرد 
لأطواء الوجود (وهو التفتح الذي يجد داخله كل تعين مباشرء «سقط» 
الموجود فيه أثناء نشوئه» نفسه وقد وضع عبر التوسطء وقد اندمج في وحدة 
الموجود) إثما هو أساس هذه الوحدة رجوعا إلى الوراء. أما الوجود في ذاته 
الذي كان لدينا في البداية والذي كانت ماثلة فيه جميع إمكانات التطور - 
فسيتكشف على أنه الكلي الحق داخل نطاق تكثر التعينات. إنه يشكل 
تأسسها (858). إن ما هو في ذاته هو الذي يحكم هذا البسط لأطواء 
العملية (تاريخ الفلسفةء المجلد الأول .)۳٤‏ «إن هذا الإثراء (الإغناء) 
يدفم بضرورة المفهوم إلى الأمام» وهو ما يفسح لما مكاناء فكل تعيون هو 
انعكاس في ذاته. وكل مرحلة جديدة من التخارج» أي من تعيين أكثر 
اتساعا» هي في الوقت نفسه رجوع إلى داخل الذات .«(Verinnerlichung)‏ 
فكل اتساع هو أيضاً كثافة (شدة) أعظم» وعلى ذلك فإن ما هو أكثر 
ثراءٌ يكون أكثر عينيه وذاتية » وما ينسحب داحل مناطق البساطة الأكثر عمقأ 
هو الأكثر فوة والذي يبسط سلطانه على أشياء أكثر (859). ونصل بذلك إلى 
هذه النتيجة: فالموجود داخل كل هذه الحركة لا رج من ذاته ولا يتجاوز 
ذاته ولا ييتعد عن ذاته بل يبقى دائها على العكس في مستقر ذاته : إنه يمتفظ 
بنفسه داخل آخرهء فالكلي يحتفظ بذاته داخل جرئيته. داخل الحكم أي 
الفصل (الانقسام) والواقع: إنه يرفع - في كل مرحلة تيء بعد تعبينه - 
مستوى كتلة محتواه السالف بأكملهاء وبواسطة هذه المسيرة الحدلية المطردة 
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لن يفقد شيثاً ولن يتخلى عن. شيء؛ وليس ذلك فحسب بل سيظل يحمل 
معه كل ما اكتسبه. مواصلا إثراء وبكثيف ذاته على نحو داخخلي باطن 
(24). 

ولتنذكر الآن أن هاا التفسير لقابلية الحركة مقدّم بوصفه «تعييئأه للفكرة 
المطلقة. أي ملخصاً كاملا «الصورة المطلقة» الني هي في أعلى درجة من 
الكلية للوجود من ححييك که دج وتلل لصلات الموهرية توجد مند 
ان بمعنى مزدوج بالضروره؛ إن الصورة المطلقة ليست أغلى الصور كلية 
نحسب بل هى أيضاً الصورة الحقة الأصلية. ولكن الفكرة المطلئة لا تظهر 
ف خباية المنطق بوصمها الصورة الكلية مھ الكلمة أحسب أي الصورة الي 
تأخذ جميع الصور السالفة طابعها الفردي ابتداءٌ منهاء بل بوصفها الصورة 
الوجود المتنوعة» والتي من حيث هي كذلك يبقى فيها الموجود يمعي الكلهة 
في عقر داره رفي مثواه الذاتي) دالحل كل آخريةء ففيها يكون الموجود قد 
وصل إلى ذاته. ونحن لن نستطيع هنا أن تكرر من جديد مسار هذه 
البرهنةء وتتابع خطواتباء وسنكتفي بالإشارة إلى أن الظاهرة الأول التي 
التقى ا التفسير الأنطولوجي كانت الوجود بوصقه قابلية للحركة» ومعها ف 
الوقت نقسه أساس تلك القابلية للحركة. وهو الاختلاف المطلق بين ما هو 
في ذاته وبين الوجود المائل هناك» في صورتما المختلفة. وهو اختلاف يحتفظ 
بنفسه داخل كل مناطق الموجود. ولقد نجم عن ذلك ما يمكن تسميته بالمسألة 
السائدة فى التفسيرات اللاسحقة وهي : كيف کن لوحدة ا موجود أن تتقوم 
وتبقى داخل نطاق تلك الحركة التي تناظر دائ سقوطأ في السلب والآخرّية؟ 
وهنا يدور السؤّال. توافقاً مع السياق الأنطولرجي للبحث» »> عن تلك القايلية 
للحركةء التي تنشأ في ذاتها بوصفها مقوّمة للوحدة. وهكذا ترتبط مشكلة 
وحدة الموجود الحقة دفعة واحدة بمشكلة حركته الحقة : ففي مط وجود الموجود جب 
أيضاً العثرر على أساس «صورة» وسحدته. فكل منطقة من الموجود يناظرها 
مط متعين من وحلته وغط متعين من قابلية الحركة . 
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لقد كانت النتيجة المتحصلة من المنطق الموضوعي هي أن وحدة الموجود 
الحقة لا تكون ممكنة إلا بوصفها وحدة «للمفهوم». وأن قابلية الحركة الحقة 
نتيجة لذلك لا تستطيع أن تكون إلا الوجود بوصفه وعياً. وهكذا لا يوجد 
الموجود وجودا خارجيا حقا إلا بوصقه ذاتا داخل نمط الوجود الذي من المؤكد 
أن الموجود بأبعاده السابقة قد امتلكه من قبل في ذائه. ولكنه لم يتملكه إلا 
بوصفه إمكانا غامضا يتخطى حدود نقفه ولا سلطان له عليه. 

كيا يعرف وجود الذاتية بدوره مراحل مختلفة من الحقيقة لم يكن يواجهه 
عندها في بادىء الأمر إلا مجان من الموضوغية. لم مخض بعد ول يسيطر عليه 
الوعي بعد محال معزو إليه مع ذلك؛ بموجب وجوده» وفيه وحده يستطيع 
أن ينتهي إلى الوجود. وي مستوى وجود الحياة وحدة تستطيع وحدة الذاتية 
والموضوعية أن تنجز ففي العملية الحيوية يتحقق بث الحياة في العالم : 
فالحياة تحيا في عالمهاء كافتراض مسيق لوجوده الحق. 

فقي بعد الوجود الحي وحده تتكشف دفكرة» الوجود في حقيقتهاء 
ومعناها أن الموضوعية ليست إلا الذاتيةء وأن «المفهوم» يحيط باختلاف 
المنطقتين ويحقق وحدتهيا. وقي «المعرفةه يصير وجود الموضوعية داخل حقيقته 
المنتمية إلى الموضوع › أي أن «جوهرهاء هو المقهوم. الذاتية. ويكون 
«الشيء» معروفا بوصقه موجودا في ذاته ولذاتهء ويتعلق التنوع المتغير 
لتعينات الموجود «بعمومية» وجوده. الذي مجعل تعيناته تنبئق منه بواسطة 
عملية تكوين غينية. وهو في هذه التعينات وتجاهها يكفل ويتبنى الحفاظ على 
وحدة تظل باقية. أي على نقسه. 

وليس ما تستهدفه المعرفة بوصفه مفهوم موضوعها هو حقيقة المعرفة 
فحسب» بل حقيقا وجود هذا الموضوع نفسه. 

ومع ذلك فالمعرفة لا تستطيم الانطلاق من تلقاء نفسها نحو تلك 
الحقيقة التي هي حقيقتهاء وتظل واقفة عند افتراض مسبق لعالم «معطى 
سلفأة؛ تجد نفسها معزوة إليه بحكم جوهرهاء وهي تتطيع أن تعيه في 
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ضرورته» ولكنہا لا تستطيع أن تعيه في حريته» التي تنشأ تلك الضرورة منها 
وحدها (040). ولا تعي ذاتية المعرفة أنها في الموضوعية ستعرف أين وجودها 
الحق. ولهذا السيب فإن المعرفة ما تزال توجد أساساً في اختلاف وتناهي 
الفصل (الانقسام) الأصيل (الحكم) (موسوعة 3714١‏ . ولذلك فهي لا 
توجد حت الآن داحل عالمها إلا في بيت آخر» وهي عملية سلب لم تدركه 
بعد بوصفه ملكا لها. وإلى هذا القدر فإن حركة المعرفة لم تعد بعد الحركة 
الأسمى» فهي ما تزال تفقد نفها في الآخرية (حتى إذا لم تكن تلك إلا آخخرٌ 
ظاهر). وهي قي الآخرية لم تصبح بعد برمتها في مثواها الحق (في عقر 
دارها) , 

وهنا في واقع الأمر مطلب لن يتحقق على وجهه الحسم إلا داخل معرفة 
تتعرف على نفسها في موضوعهاء (أي يوجد المفهوم بالنسبة إليها من حيث 
أنه ذلك الموضوع أو يكون الموضوع بالنسبة إليها هو المفهوم) (موسوعة 
401, فمل هذا الموجود وحده هو الذي يوجد في الحقيقة في عقر داره 
داخل الأخرية. فهو الذي لا يجيا فحسب في وحدته الحقة المباشرة مع 
الآخرء ولكنه يعرف ما هي تلك الوحدة. ولا رز منبا جاتب الفقدان 
(الضياع). كا تنتخذ «الفكرة المطلقةة للوجود طابعاً عينياً ف ذاته تعي 
الموضوعية بوصفها ذاتية ء وتعرفها بالمثل «كعالم موضوعي». المفهوم هو أساسه 
العميق وقوامه الواقعي (504)إذاتية لن يكون إنجازها إذن إلا وعياً بالذات 
أي واقعة أن يكون الوجود موضوعاً لذاته هو «وهنا نجد العقل الذي يتعقل 
ذاته 5م0065 اوعمه الذي كان أرسطو قد عرفه بانه أعلى أشكال الفكرة 
(موسوعة ١ع‏ 1۲۲ 5 ۲۳١‏ الإضافة). 


ولا يعنينا هنا أن نبحث فيا إذا كان هيجل على حق في رجوعه إلى 


. ۲۷۹ موسوعة هيدلبرج 184 يورجواء ص‎ )١( 
. ۲۷۷ ء٣۷۹٣ بورجواء ص‎ 1۸٩ 5 موسوعة هيد لبرج‎ )۲( 


۷٦ 


أرسطو. وعل أية حال إنه يضع نفسه على الأرضية الحقة الخاصة 
بالأنطولوجيا الأرسطية. بلمعنى الذي لا يكون فيه «التفكير في الفكر» 
موضوعاً ببساطة بوصفه قضية البداية» ولا يقود بعد ذلك تسلسل البحث 
الأنطولوجي ولكنه يولد بوصفه نمطا أعلى لتحليل الأغاط المختلغة للوجود 
بوصفها أغاطاً للحركة. ومع ذلك فإن تفسيراً صورياً خالصاً لهذا التعيين. 
أي تفسيراً ينطلق من مفهوم الحركة الذي وضعه هيجل في الأساس» سيكون 
هو أيضاً غير كاف . فهناك في تقابل معه تلك التعيينات العينية للفكرة المطلقة 
بوصفها وحدة الفكرة النظرية والعملية أو بوصفها وحدة الحياة والمعرفة. وإن 
الالتباس في السياق المتعلق بالقكرة المطلقة. أي كرا من ناحية أشد آغاط 
الوجود كلية: ومن ناحية أخرى أعلى أغاط الوجود وأوفرها حقيقة. يجب 
الاحتفاظ به بكل ما يتضمنه من صعوبات. وحينا نعرف الفكرة المطلقة بأمها 
والفكرة الكلية: و «النمط الكل» و«الصورة اللامتناهية» و والفكرة المنطقية». 
فإننا نشير إلى أول هذين الاتجاهين. أما الاتجاه الثاني فترجع إليه تعريفات 
من أمثال «الحقيقة العارفة بذاتبا»» «كل الحقيقة», .«الشخصية». «والذاتية 
التي لا تنقسم» «والخحياة التي لا تفنى» .)٥٤۹(‏ (ور یا استطعنا أن ترى في 
هذا الالتباس أثرا أخيراً ميتافيزيقا أرسطو باتجاهيها الأنطولوجيين: أي الوجود 
بوصقه وجوداً والوجود الأسمى (الإلهي). [ ]timiotaton on then)‏ غتلطين 
دون أن يُتبينٌ أحدهما من الآخر. 


وعلى وجه العموم يمكن القول بأن هيجل كان يستهدف في المنطق الاتجاه 
الأول» على حين أنه فیا بعد ف وذزر وس ف تاريخ الفلسقة» و «والموسوعة». 
كان الاتجاه الثاني هو الذي يفرض نفسه. 


وليس هناك أي انحراف أو نع في الإشارة إلى حركة الفكرة الملطلقة 
بوصفها «منہجا» . فإذا كان الوجود بمقتضى «فكرته الكلية» وعياً شام فلن 
تستطيع حركته أن تكون نتيجة لذلك إلا حركة واعية. وسيكون ما يحيط به 
الوعي في هذه الحركة هو نشوؤه الحق. أي نشوء الشيء في ذاته ولذاته في أن 
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معأ وهذا هو المج الحق المطابق لكل شيء في في وجوده الأصيل"؛ لأن 
نشاطه هو دالمفهو ع وهنا نجد أيضاً أكثر المعاني عمقاً وأصاله لکليته 
(؟05): «إن حركة المعرفة التي دد الموضوعية بوصقها مفهوماً 
ونستخلصها من المفهوم. هي الحركة الحقة للموضوعية التي هي بموجب 
وفكرتباه» وجودا واعيا: إثها طريقة وجود المعرفة. والمفهوم الذاي العارف 
بذاتهء کا اا بالمكل طريقة الوجود ا موضوعية أو بتعبير أدق جوهرية الأشياء» 
(المصدر نفسه). 

ولنعد الآن إلى تفسير الفكرة المطلقة بوصفها «صورة مطلقة» للوجود. 
إن المرجود في الحالة الرابعة من الحركة كان قد عاد إلى ذاته» ركان قد تقوم 
بوصفه وحدة حقيفية بالفعلء متلكاً أساساً وقاسكأ داخلتين» وكان في 
الوقت نفسه قد أسس الباشرة التي كان عليها في البداية باعتبارها ذاتية 
وجعلها تتوسط وجوده. فالموجود بوصفه كذلك سيوجد إذن وجوداً خارجياً 
من جديد ابتداء من الآن في المباشرةء إذا لم يكن الأمر متعلقاً الآن إلا 
بمباشرة دخل علبها التوسط. بينها وبين ذاتهاء وإلا بتحقيق وجوده الحق وال 
بالمفهوم . بيد أن هذا الوجود بوصفه معطى سيوجد كذلك من جديد وجوداً 
خارجياً في «اختلاف؛ الأصول. في الانقسام المبدئي أو الفصل ابتداءً من 
الأصل (انعا - ١000:‏ إنه قد تزود من جديد بتعين يظهر بوصفه لَفيّه (سلبه) 
وينبغي إدخال التوسط عليه بدوره» وإعادة وضعه على نحو مختلف. فها هنا 
وابتداء جديده للحركة (58م). وأذا نظرنا إلى جملة (كليّة) الموجود التي 
كان قد تم تصورها في الفكرة المطلقة من منظور وجودها الحق. فستلاحظ ما 
يلي : إن وجود الفكرة المطلقة ليس شيا آخر سوى «الوجوده المباشر الذي بدأ 


ع الشيء في وجوده الأصيل die Sache selbst‏ (الشيء ذاته» الشيء الفعلي محتلف عن 
الشيء 6) وهو البرانية المباشرة لعا الموضوعات . 

(۱) ترحت الع - Ur‏ الحكم ف مواصم أخرى بالفصل (الانقسام) أي الفصل الأصيل. 
ولحن نحتفظ هنا بالمعنى مع تغيير الألفاظ فالسياق لا يسمح باللعب على الكلمة. 
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به كتاب «المنطق». فالفكرة المطلقة من حيث هي <تيقة نزع عا النقاب 
وتوهيجت متالقة هي ف واقع الأمر الوجود المباشر الذي كان لديا عند البداية 
وفي ذاته»» (وعل هذا ا يتألف أساسه ووجوده الخارجي): «فالمئطق إذن 
بوصوله إلى الفكرة المطلقة إنما يكون قد رجع إلى تلك الوحدة وإلى تلك 
البساطة اللتين شكلتا نقطة اأطلاقه. أي أن المباشرة المحضة للوجود. . . هي 
الفكرة وقد بلغت هوية كاملة مح ذاتها عن طريق التوسط. أي تجاوز 
التوسط» (١الاه‏ و ؟الاه). ولكن إذا أخذنا المسألة من وجهة النظر 
الأنطولوجية التي وصلنا إليها الآن فإن «الوجود» اللمباشر في المنطق الموضوعي 
يتكشفف في حٿيقته على أنه شيء أخرء ویظهر بوصقه مباشرة ولدت بادیء 
ذي بدء من توسط يبلغ أقصى درجات الأشمية والكثافة أي معطی برجم إل 
تكوين (تولد) طويل الأمدء ويصير واقعاً فعلياً فيه برانية تقدم نفسها دال 
نفسها إلى جوانيةء هي جوانبة القكرة المطلقة بوصفها شرط إمكانها. وتظهر 
مباشرة والوجود» بوصفها «صورة» متعينة للفكرة المطلقة. «فمن حيث كوا 
وگلا في إنضوائها تحت هذه الصورة تصير طبيعة؛ (1/ا8). وبعد وصول 
التفسير الأنطولوجي إلى هذه النقطة يغدو الآن في وضع يمكنه من تفسير 
المعطى الباشر بدلالة وجوده الحق. ولديه الآن إمكان أن يقدم «فلسفة 
للطبيعة» . 

وهذا التعيين المطرد للنسق بواسطة النسق ذائه متطلقاً من المنطق إلى 
فلسفة الطبرعةء لا يمكن فهمه إلا إذا أنعمنا النظر في وظيفة الفكرة المطلقة 
التي تمثل الصورة الحقة والكلية للوجود في آن معاء ودون منازع. في تضاد 
مع تكثر الموجودء وتمثل كذلك الصورة الحقة والكلية لأنماط الوجود فيا 
يتصل بعلاقات الوحدة والوحدانية بين المفهومء الذي لا تكون الفكرة أيداً 
إلا شكلاً من أشكاله, وبين تكش (تعدد) الأشياء والموجودات (أنظر المنطق 
الكتاب الأول؛: .)۲١‏ فاي مرجود لن يوجد إلا بوصفه الاختلاف رفي نشرئه 
داخل صورة متباينة) بين الموجود في ذاته والموجود الماثل هناك» بوصفه 
موجوداً لذاته في الآخرية. إن الطبيعة دوهي الوجود المباشر المائل هناك في 
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برانية المكان. معطاة لنا بوصفها الآخر المغاير للفكرة». داخل فكرة الوجود 

فالفكرة هي - دائيا ودفعة واحدة ‏ طبيعة» تعنى بالموضع واللحظة اللذين 
يكون فيها الوجود «رهين؛ الوجود الماثل هناك (مرتبطا دون فكاك) وهذا 
الارتباط سابق دائياً لوجود الموجود. ولذلك فان تتبع تعبين الفكرة المطلقة 
وصولاً إلى «الطبيعة» ليس على وجه الدقة ووجوداً صائرأء وانتقالاً (لام), 
لذلك فهو غير قابل للمقارنة على الإطلاق بالانتقالات التي حدثت في كتاب 
المنطقء ولكنه ارتباط حر فالفكرة هي التي تتخذ لنفسها مساراً حرأ في 
الآخريةء إنه ارتباط التزمت به القكرة» إنه وأقعة باطنة في صميم الوجود. 
تعيد إنتاج نفسها داخله. ومؤداها أن يفصل الوجود (أي يتخذ قرارأ) في 
تحديد ذاتهء وأن يتفتح على المعطى المباشر لأنه وحده هو الذي يسمح نشوؤه 
للوجود بالنشوء. 

وهكذا تتحدد العلاقة الإحمالية بين «المنطق» و «فلسفة الطبيعة» في وقت 
واحد مع علاقة المنطق بالعلوم الأخرى فيا وراء ذلك. فالمنطق يدرس فكرة 
الوجود في «نقائها» قبل تحفق الوجود في الدائرة التي تؤسس الطبيعة .)٥۷۲(‏ 
وحينا ناخد المسألة عل هذا التحو فإن ما يُستشهد به في المعتاد لتعريف 
المنطق عند هيجل بأنه «تمثل الله على نحو ما يكون في أيدية وجوده. قبل 
خلق الطبيعة والروح التناهية» (كتاب أول )۴١‏ سيفقد كل طابع ينتمي إلى 
الخوارق العجيبة - ففي الوقائع تسبق فكرة الوجود التي نله الطبيعة كلها 
عل نفس النحو الذي تسيق به كل أنطولوجيا دائياً كل فلسفة للطبيعة. وفي 
نهاية كتاب المنطق حيث يستعاد هذا التعريف. يؤكد هيجل مرة ثانية الطابع 
«المنطقي: المحض أو الأنطولوجي إن شكتء لهذا «السيقه. إن الفكرة 
المطلقة «ما تزال منطقية» فهي متضمنه في الفكر المحض إنها ليست إلا علم 
المفهوم الإلهي (الكتاب الثاني ؟لام). 
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0 
إيضاحات تلخص ما سبق إخالاً: 
الانتقال إلى اللزء الثاني 


الآن فقط نستطيع ونحن نعود إلى ما أسلفنا قوله أن نقدم مزيد؟ً من 
الإيضاح حول بعض النقاط الأساسية . وأخص هذه النقاط هي القضية التي 
عبر عنہا هيجل في «الماخل» وشكلت برنامج كتاب المنطق» وهي التي يؤكد 
بواسطتها اهوية الأولى» هوية الفكر والوجودء والتفكير والشيء» والمفهوم 
والشيء ف ذاته» وقد آدت هذه القضية إلى إسدال حجاب يضفي اما ا معني 
الأصلي «للمنطق؛ حینا اعتبرة ته المعطى الأساسي للتقسير الأنطولوجي بدلا 
من اعتباره هو نفسه وليداً جاءت به الآنطولوجيا. 

وقد تبایئت صياغات ميدأ الهوية هذا في أغلب المواضع داخل کاب 
المنطق. ولكتها احتفظت حيعاً بالدلالة الأساسية. وسنختار من جاتنا 
الصياغة الي قدمها «المدخل»: «العلم المحض موي الفكرة بالقدر الذي 
تكون فيه الفكرة في ذاتها شيتاء (وتحوي) الشيء داخلها بالقدر الذي يكون 
فيه الشيء كذلك فكراً محضأء. وهنا على وجه الدقة ما يُعلّ أعظم حقيقة 
«للفلسفة القدية» في تعارضها مع الفلسفة الترنسندتتالية (الكانطية)» 
فالفلسفة القديمة قد دافعت عن «أن الفكر وتعيينات الفكر ليسا غريبين عل 
الأشياء ولكن فما بالأحرى الماهية نفسهاء» كا دافعت بالإضافة إلى ذلك عن 
أن الأشياء والفكر الذي يتعلق بها متطابقان. . . في الذات وللذات» وعن 
أن الفكر في تعريئاته الباطنة والطبيعة الحقة للأشياء ليس ليا إلا مضمون 
واحد بعينه (۳۰). 
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وليس من المستطاع تفسير تلك الحوية على نحو عيني» وهي الهوية التي 
أشار إليها هيجل بوصفها الْفُرض المسبق الأساسي لفهم والمنطق» إلا ابتداعً 
من الفكرة المطلقة. ويعطي هيجل هنا للمعتى الزدوج لصطلح (للحد 
المنطقي) «الفكره أساساً مادياً: «الفكر» يعني من جهة مسار القكر نفسه 
ولكنه من جهة جهة أخرى يعي ما يدور عليه الفكر وفقاً «لواقعيتهه. وتلك 
الواقعية التي كشف كشف عنبا التفكير النقاب» هي الواقع الحق ف خاتمة المطافب: 

هي الفكر الحق. وعلى سبيل الثال إن مفهوم النبات الذي أفكر بمساعدته في 
وجود النبات في امتلاثه (تمامه) العيي هو قكر حق. وحيننما أفكر على هذا 
النحو في مفهوم النبات فإنني أجعل التعينات المتغايرة (المتباينة) العينية للنبات 
تنبئق من ماهيته كما تنبثق من أساسها راي التعينات) وكا أؤسس 
كذلك _ على وحدة هذه الماهية وهذا النشوء . وجود النبات وجودا مائلا هناك 
(متعيناً) بوصفه مساواةً حفاظ معينٌ لذاته . 

وهذا على وجه الدقة نهو وجوه النبات. فوجوده ليس على نحو ما يظهر 
في الإدراك الحسي أو التمثل بل على نحو ماايحيط به التفكير الحق. وواقعة 
«الوجود على وجه الدقة من حيث أنه كذا أو كَيْت» توجب علينا أن نفهمها 
بطريقة حرفية مطلقة. لا بمعنى غامض «للتناظر» في نظرية المعرفة» ولا بمعنى 
تركيب ترنسندنتالي بلي: فالشيء في ذاته يوجد على نحو ما يعيه المفهوم 
تاماً. إنه في ذاته سلوك (حفاظ) واع شامل الوعي. والمقهوم هو واقعه 
الحق . 

وهذه الحوية الأنطولوجية - لا التي تنتسب إلى نظرية المحرفة 
وحدها - تفترض مسبقاً البرهنة على الوجود الحق وعلى الصورة اأطلقة للوجود 
بوصفهيا سلوکاً (حفاظاً) واعياً شاملا وتلك البرهنة تستغرق ما يعرضه 
كتاب المنطق بالكامل. ولأن فكرة الوجود إذ تفهم على هذا النحو تشتمل على 
وجود الذاتية مثليا تشتمل عل وجود الموضوعية» فإن ذلاف وحده هو الذي 
يجبعل حقيقة الفكر تستطيع أن تكون هي عبن حقيقة الأشياء من حيث هي 
أشياء . وعل هذا النحو وحده تستطيع المعرفة أن تكون أكبر تما هي أيضأء 
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وأن تكون شيئاً آخر غير اقتراب أو دنو بسيط (أي نبج في المعالجة) أو طريقة 
بسيطة في التخلص من الأشياء التي يقبع وجودها الحق «خارج» المعرفة طوال 
الأبد. ولا تستطيع المعرفة إلا على هذا النحو أن تكرن هي ذاتها في المحل 
الأول نشوءاً للأشياء ذاتها. «فالعلاقة» بين الأشياء والفكرةء «وانتساب» 
الموضوعية إلى الذاتية والعكس. هي ظاهرة في أصل وجود الموجود نفسه, 
ومن ثم فإن حقيقة الوجود لن تصير جلية إلا مع تجاوز الاختلاف المطلق في 
السلوك الواعي» ولن تصير الموضوعية بنفسها حقيقية إلا حينا تقبل 
الذاتية ‏ أثناء وعيها بها وجودٌ ما يقف في مواجهتها. وحينا يصرح هيجل 
بعد ذلك بأن «الموضوعي لا يوجد إلا في علاقته بناه (تاريخ . الفلسفة الحزء 
الثاني 5 4) فإن هذا التأكيد ينبعث من بعد آخر يختلف تام عن الفلسفة 
الترنسندنتالية (الكانطية): إن هذا اليعد لا يقول شيئاً عن السلوك المعرقي 
للذات الإنسانية في مواجهة الأشياء في ذواتها ولكنه يتكلم فقط عن الرابطة 
بين الذاتية والموضوعية داحل الفكرة الق توحدهما؛ فكرة الوجود بوصفه 
كذلك» إنه يستهدف الوحدة الأولى للذائية والموضوعية. وحدة تنفرد بأنبا 
هي التي تسمح بوجود اختلاف بين نمطي الوجود . 

ومن ثم فإن القضية المؤكدة للهرية الأنطولوجية بين الفكر والأشياء 
سترتد إلى مشكلة العلاقات بين الذاتية والموضوعية وبين :الوحدة المطلقة» 
للأصول» وهي مشكلة اثارها هيجل في ومنشوراته الأول». وسترتد إلى 
مناقشة الفلسفة الكانطية مناقشة تسمح بطرح هذه المشكلة في ألفاظ 
(حدود) نوعية. كا نجدها في صورة أكثر وضوحاً في مدخل «المنطق:» 
وكاساس لكل الأبحاث التالية . 

إن هيجل يضع حداً فاصلاً بين منطقه والمنطق التقليدي حينا ينطلق 

على التحو الأتي : «ينيض مقهوم الخطى حتي الآن عل الانفصال. الفترض 
مسبقاً مرة وإلى الأبد عند الوعي المشترك. بين مضمون المعرفة وصورتبا. أو 
بعبارة أحرى بين الحقيقة واليقين» (الكتاب الأول ۲۸)ء وهو بذلك. ا 
هذا الافتراض المسبق الذي لم يخضع لأي مناقشة: فإن ما يوجد منفصلا هو 
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في المحل الأول عالم متعلق بالأمر الواقع (الوضع القائم): معطى في ذاته 
ولذاته ارج التفكيٍ وصورة ة فارغة هذا التفكر»ء ئم هو بعد ذلك الموضوع 
مأحرذاً بوصفه شيئاً عض مکتسباًء ولكن التفكير الذي ينصب على هذا 
ا موضوع معيب قاصر بحكم ماهيتهء وهو في النباية الموضوعية والذاتية وقد 
أقيا بوصفههما دائرتين منفصلتين أحداهما عن الأخرى. بحيث لا يستطيم 
الفكر أبداً أن يضي إلى أبعد هن تفسه. أي أن عضي إلى الأشياء (78 وما 
بعدها) . وهذه الآراء عن الصلات بين الذات والموضوع وتسد مل البداية 
المدخل (طريق النفاذ) إلى الفلسفة. ولذلك ينبغي التخلص هنبها لكي يصبح 
التفكير الفلسفي مكنأء (۲۹). ولم تعرف الفلسفة الكانطية نفسها أن مض 
ذلك الوضع للذاتية والموضوعية باعتبارهما دائرتين للوجود منفصلتين ابتداءٌ 
من الأصل والاهية » وظلت تتحرك داخل ذاتية من أجل ذاتها يجب عليها في 
المحل الأول أن «تخرج» من ذاتها بطريقة أو بأحرى لكي تلتقي بالأشياء فی ف 
ذاتها. 

كيا أن تلك الفلسفة ظلت معشغلة بالتفكير والعَالمء «كعلاقة» بين 
عنصرين (وذهبت إلى أن) «المعرفة تولد من تلك العناصر بواسطة تركيب أي 
(ميكانيكي) بل وكيميائي» (الكتاب الأول 54؟). ولأن الوحدة التي وصل 
كانط إلى إقامتها داخل الوعي بفضل التركيب الترنسندئتالي للظواهر هي 
وحدة غير حقيقية إلى المدى الذي لا تمثل فيه إلا إضفاء طابع مطلق عل 
واحدٍ من «العنصرين» هو الذاتية: فالفلسفة النقدية الكانطية لخوفها من 
الموضوع. أعطت للتعبينات المنطقية قيمة ذاتية من حيث الأساس» لذلك 
ظلت التعيينات تحت سلطان الموضوع الذي كانت جرب منه. عل حين أن 
الموضوع في ذاته» (أي الدافع المحرك اللامتناهي) قد ترك للحساب في عا 
اخحر 0 , 

وفي تعارض مع هذا الموقفء قرر هيجل أن السمة المميزة للفلسفة 
الحقة هي ما أطلق عليه اسم «علم الفكر الخالص» الذي يتخذ مبدءاً له من 
المعرفة الخالصة. لا من وحدة مجردة بل من الوحدة الحية العينية بالقدر الذي 
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يعتبر فيه التضاد داخخلها بين وعي موجود ذاتي ولذاته وبين وعي موجود ٿان 
من ن الرتبة نفسها نفسها ولكنه موضوعي » تضاداً تم تجاوزه من جانبٍ المعرفة؛ حيث 
يعتبر الوجود»؛ في ذاته. مفهوماً خالصاً والمفهوم اللخالص وجوداً حقاً (¥$(. 
فالفلسفة الحقة تحيط بكلية الموجود وهي كلية تحتوي في ذاتها على فروق 
وتمايزات وفق الفكرة الموحٌُدة لوجوده: أي الوجود بوصفه سلوكاً واعياً في 
نشوئه بوصفه ما يبقى في عقر ذاته داحل الآخرية ؛ الوجود الذي تسميح 
وحدته ولا شيء غيرها بإقامة الاختلاف بين الذاتية والموضوعية» وهو 
الاختلاف الذي يكث دائ داخل نطاق تلك الوحدة. ولأن تلك الوحدة 
ليست وحدة مجردة ولكنبا «وحدة عينية حيةا» فستكون إذن النشوء العيتي 
للموجود نفسه مأخوذاً في حقيقته. وتنتمي التعيبنات نظراً لوجودها لذاتها على 
نحو مسبق.. إلى تلك الوحدة للوجود التي هي بمثابة «مبدأء للمنطق 
و «عنصر» (أي وسط ومجال) له في آنِ معاء كما تنتمي «باعتبارها شيئا ما ذاتياً 
وموضوعيأء: وباعتبارها (صوراً) بسيطةء وصوراً معينة (وقع عليها التعيين) 
إلى الصورة يغير مئازع » صورة الوجود الكلية المطلقة (/49 وما بعدها), 
وتلك الصياغات التي يقيم فيها هيجل تضاداً صريحاً بين الموجود 
والوجود ولا تتضح بجلاء إلا عند «المفهوم». فهو دفعة واحدة وجود الموجود 
الذي يكون في مجال النظر. إلا أن هيجل يذكر في مقدمة الطبعة الثانية من 
«المنطق» تفسيراً آخرء شديد الوضوح للمفهوم بوصفة وجوداً. وهناك يكون 
دمفهوم» الشيء الفعليء هو ما يمتلكه هذا الشيء من کلیةء کا هي الخال 
بالنسبة إلى كل فرد إنساني على سيل المثال فهو يتلك «تقدم؛ كل خصائصه 
في ذاته أي في حقيقة كونه إنانأء تماماً كما تلك كل كائن حي هذا 
«التقدم»(“ ف حقيقة كوته كاثنا حياء. )١8(‏ والمفهوم. «المعين» 
إنسان ‏ كائن حي ٠‏ هو بالمثل من حيث أنه دتقدّم؛ الموجود الإنساني أو الي 


(©) التقدم (والاحق المتقدم) نت۴ أو ۴٠۳‏ من لراحق المقولات الأرسطية. مثل تقدم 
الواحد للإثتين وتقدم مبادىء الحندسة وبديهياتها لقضايا المندسة ونظرياتها. 
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يشير إلى «وجوده المعين:. فالمفهوم عموماً يدل على مقولة التقدم في كل 
موجود: أي على الوجود. ولن نبنا هذا اليس إلا أن يكون «المفهوم» من 
جهة هو الوجود الأصيل الحق ومن جهة ثانية هو «الصورة» المطلقة للوجود 
عموماً (وهذا من ناحية أخرى هو المعنى الذي أعاد به هيجل النظر في دمل 
أفلاطون وأديجها في فلسفته: «ليس المثال الأفلاطوني إلا الوجه الكلي أو 
بتعبير أدق مفهوم الشيءء وليس للشيء ء أي حقيقة واقعية إلا في مفهومه. 
وابتداء من اللحظة التي يكف فيها عن أن يكون مطابقاً في الحوية لمفهومه فإنه 
يفقد كل حقيقة واقعية. ويكف عن أن يكون أي شيء» (5*). وذلك 
المسار الذي يسمح لنا إذن بأن نحصل وراء الكل المتمايز داخلياً للموجود 
على مفهوم للوجود الوخد لا يكتسب على الرغم من ذلك كل دلالته إلا إذا 
تمثلنا أن حقيقة الوجود أي والمفهوم ٠‏ لن تعرف التحقق الفعلي إلا بوصفها 
وفكرة». وإنها لن تصير بادية متجلية إلا مع فكرة الحياة. فالحياة وحدها هي 
التي تتحرك قي الوحدة الحقة للذاتية والموضوعية لأن الموضوعية لا تكون ف 
صيرورة» ولا تكون موضوعاً (أي ما يوضع في المقابل) ولا تكون روعالا إلا 
بالنسبة إلى الحياة. وعل هذا النحو تمتلك الحياة هذه الموضوعية بوصفها 
عألهاء وهي تحيا داخلها في الوقت نفسه. إن الموضوعية إذ تعزى أنطولوجياً 
إلى الذاتية ستجد نفسها في هذا المنظور مؤسّسة بمزيد من الدقة والعمق أكثر 
من أي وقت سابق في الفلسفة الكائطية. فإلى المدى الذي لا تصل فيه حقيقة 
الوجود إلى ذاتها إلا داحل الوجود الحر لذاتهء وإلى المدى الذي لا يصير فيه 
الوجود لذاته واقعياً بوصفه سلوكاً حرأء جلياً شفافاً إلا مع «الحياة»» فإن 
حقيقة الوجود ستتاسس إذن من حيث هي كذلك على وجود الحياة. وهكذا 
يتم الحفاظ على العلاقة الضرورية التي اكتشفتها الفلسفة الكانطية بين تهلي 
الوجود رظهوره) وبين الذاتية الإنسانية: ولكن بعد تجاوزها لكي تصل إلى 
تلك النسبية (الإضافة) بوصفها الحقيقة عينهاء أي الحقيقة «المطلفة» للوجود. 

بيد أن فكرة الحياة لا توجد في بداية التفسير الأنطولوجي ولكن في 
نايت » وهذا التفسير الذي يقدم المفهوم الوخد الكلي للوجود باعتباره خطاً 
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موجبء هو نفسير يضم كل المراحل ذهاباً من مرحلة «شيء ماه أي وجود 
متعين مائل هناك» حى مرحلة الفرد الحتي. كيا تتكشف الوحدة الكلية 
للوجود. مصدر كل اختلاف باعتبارها أكثر أصالة من «الاخمتلافه. إن 
الحياة بالرغم من الأصالة التي تميز وضعها داخل جملة الموجودء لا تجد نفسها 
مع ذلك وقد فصلتها هرة عن الموجودات الأخرى. بل هي على العكس من 
ذاا؛ عمقة الحذور داخل تلك الموجدات: فالنثءء امائ ف مصدر ر کل 


الوجودات ومنبعها هو عين النشوء الذي يتعلق بالإنسان أو بالطبيعة 
العضوية. «إنبا تئل إذن جملة هذا المفهوم الذي يجب اعتياره تارة بمثاية 
موجود وتارة أخرى بثابة «مفهوم؛ وني الحالة الأولى لا يكون إلا مفهوماً في 
ذاتهء للواقع أو للوجودء وقي الثانية سيكون المنهوم بوصفه كذلك. أي 
المفهوم الموجود لذاته «على نحو ما يوجد فعلاً ‏ حين) نورد أمثلة عيئية ‏ عند 
الإنسان المفكر وعلى نحو ما يوجد أيضاً - بالرغم من أنه غير واع, ولا يكاد 
يكون منوطاً بالمعرفة ‏ لدى الحيوان الذي بر الاحساسات ويعانيها ومن ثم 
لدى كل فردية عضوية. أما بالنبة إلى المفهوم في ذاته فهو لا يظهر يدوره إلا 
في الطبيعة غير العضوية):(48). والنمطان الأساسيان للنشوء؛ وهما النشوء في 
ذاته «للطبيعة»ء والنشوء لذاته بوصفه سلوكا حرأ واعيا. متحدان في الوحدة 
الأصيلة (البادئة من الأصل) للوجود بوصفه قابلية للحركة. وهذا الرجوع 
الذي يتعقب التضاد التقليدي بين الذاتية والموضوعية هو رجوع إلى ما هو 
أكثر أساسيةء ويمتلك أهمية أولى. لأنه يشق طريق النفاذ إلى بعد جديد. هو 
بعد الطابع التاريخي . فلم يعد تاريخ الإنسان هنا «تتابع الحلقات بأي طريقة 
عَرَضية کائناً ما کانت» داخل عالم غریب على الإنسان من حيث ماهیته» بل 
٠‏ إن هذا التاريخ يقع نشوؤء الآن في أن واس م نين نشوء العالم دون أن 
يفقد بذلك أصالته. 


وإذا استعدنا الآن التفسير الذي قدمناه فت للمقصد اموجه الذي 
عرضناه في بداية البحث» استطعنا أن نحدد بعض النقاط الحاسمة التي 
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سيكون من الممكن انطلاقاً منها أن نعتبر المنطق تمهيدا لنظرية الطابع 
التاريخي : 

١‏ وضع معنى الوجود باعتباره وحدة أصيلة (:ب.أ من الأصل) للذاتية 
(الأناء الوجود لذاته) والموضوحبة (الشيئية. الوجود في ذاته) وصياغة ثلك 
الوحدة بوصفها عين نشوء الموجود وهي بما هي كذلك -(أي وحدة موحدة 
ومساواة لذاتها في الآخرية) تبعل الأنطولوجيا التقليدية تختفي متتحولة إلى 
تاريخ للموجود. . وسيتم بسا أطواء الأنحاء المتباينة للموجود بعد ذلك 
بوصفها أنماطا متباينة للنشوء”*2. 

٣‏ يؤدي تصور الموجود باعتباره وحدة في عملية تشوء» أي وحدة 
موحدة داخل قاباية الحركة إلى أن نكشف الغطاء داخل بعد الماهية عن 
ماهوية «لمافسر, ‏ الحاضرهء وهو ماض لازمنيء كما أن الماهية أي 
والماضي ب الحاضر»» ستحدد العاءل الحاسم في تاريخ الموجود: فهي وحدها 
الي تسمح بوحدة الموجود. في عملية النشوء. بالحفاظ على الموجود بوصفه ذاتا 
صامدة على ما هي عليه داخل الآخريةء إنها تشيد «أساس» و «هوية» تلك 
الوحدة. إن بعد الماهية هو الأرضية التي يحدث عليها رجوع (انعكاس) 
الموجود داخل ذاته وهو يغادر وجوده المباشر الماثل هناك» هو أرضية «التوسطع 
الذي يسمح للموجود بأن يسك بزمام وجوده «الماثل هناك» بوصفة فضا 
مسبقاً» للماهيةء وأن يجعل منه وجوداً تضعه الماهية. إن التوسط والافتراض 
المسيق والوجود الموضوع ستتكشف جميعاً فيا بعد على أنها المقولات التاريخية 
الأساسية للانطولوجيا الميجلية: فإن موجوداً خارجياً هو على هذا النحو 
موجود تاريخي ‏ 

۳ إن تاريخ الموجود هو في ذاته متجه (ذو اهاه) وفقاً لغاية باطنة. 





)¥( ثاريخ Geschichte (histoire)‏ و Geschehen (adveni (eyi)‏ ا أصل مشترك في 
الألمانبة . 
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ويتحقق هذا التاريخ مكتملا بواسط ما للوجود الواعي (الفهوم) من حقيقة 
وحرية. أي بواسطة وجود «الفكرة». 

فا موجود لا يكون قد وصل إلى حقيقته ولا يجري في مضمار نشوئه 
بوصفه موجوداً حقاً إلا باعتباره «فكرة» . . ومع ذلك فنحن ثرى هنا أن وجود 
الإنسان والحياة يحتل مكاناً مركزياً في الأنطولوجيا الميجلية . وذلك راجع إلى 
أن الحياة هي «الشكل» الأول الذي يتحقق به المفهوم في حقيقته وحريتهء 
والذي به تصبح فكرة الوجود واقعية. 


فمع وجود الحياة وحده يصير كل موجود تحيط به الحياة في وعيها متجلياً 
وواقعيا. 


ولكن هل تبرر تلك النقاط الحاسمة ما نزعمه من أن المنطق هو أساس 
نظرية الطابع التاريخي للوجود؟ ألا تؤدي تلك المعطيات الجوهرية عند 
تنميتها بالأحرى إلى تجميد حركة كل طابع تاريخي؟ (حتى إذا كان من الممكن 
اعتبار ذلك مسألة تتعلق بالطابع التاريخي) وإلى رفضه؟ إن تاريخ الموجود کا 
ترسم هذه المعطيات خطرطه التمهيدية يبدو وقد امتلك معنى يختلف قاما عن 
الطابع التاريخي بوصفه ' عله عقليةٌ لوجودٍ الحياة الإنسانية: بل إنه يستطيع 
فضلا عن ذلك أن يصلّح افتراضاً مسبقاً يسمح ذا الطابع التاريخي 
للوجود. ومن المؤكد أننا لستطيع أن نرى في هذه النقاط الحاسمة إبرازا 
لمقولات الطابع التاريخي الأساسية كا نجدها عند دلتاي. ولكن قي ظهورها 
على أرضية غريبة تاماً عليهاء من زاوية المعنى العميق هذه المقولات 

فإن «تجاوزه أغغاط الوجود المختلفة بالمعبى الأنطولوجى الكل 7 الوحدة 
المرحدة للذاتية والموضوعية يبدو وكأنه ينقد التمط النوعي الوجود الحياة 
الإنسانية ارتفاع مستواه (يسوي بينه وبين الأتماط الأخرى) فالتمط الأول هر 
الطابع التاريخي للوجود بالمعنى الحق عند ديلتاي . کا يبدو الأمر خحلطاً ومزجاً 
لمناطق «الطبيعة» بمناطق «التاريخ». للعلم الطبيعي بالروحي » وابتعادا إلى 
الأبد عن أي إمكان لرؤية الخصائص المميزة للنشوء ء التاريخي . 
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فدراسة الحياة من وجهة نظر الحركة «المنطقية» للمفهوم واعتبارها شكلاً 
«للفكرة؛ يبدو وقد ابتعذ على نحو حاسم عن الطابع التاريخي للحياة . 

ولكن إلى المدى الذي تنطلق فيه هذه الاعتراضات من فكرة مسبقة عن 
الطابع التاريخي. فإن دقتها تظل تتطلب تحققاء ولن نستطيع أن نستانف 
مناقشتها إلا عندما نصل إلى اللحظة التي نكون فيها قد استيقنا بتمهيد أرضية 
ذلك التحقى. أليس من الممكن أن يكون الانفصال بين مناطق «الطبيعة» 
و التاريخ» هو الذي يقطع الطريق على كل نشوء تاريجي؛ وأن يكون هيجل 
بإلغائه هذا الانفصال قد أنجز أكبر الوثبات؟. وأليس من الممكن أيضاً أن 
يكون النشوء التارخي هو وحده الذي يستطيع أن ينجز ويكمل تاريخ 
الموجود ويحقق من ثم عين حقيقة الموجود؟ وأليس من الممكن كذلك 5 
يستطاع استخلاص تغط الوجود النوعي للحياة الإنسانية والمخصائص 
الأساسية للنشوء التاريخي إلا بان تجعل مفهوم الحياة هو البديل في مسألة 
معنى الوجود؟ . ش 

وعلى أقل تقدير يجب علينا الآن لكي ندرس هذه الاعتراضات أن نرتكز 
على نقطة بده راسخة: هي الصلة الأساسية المائلة بين الطابع التاريضي 
ووجود الحياة الإنسانية (ولكن ليس من المحدد المحسوم بعد ما إذا كانت هذه 
الصلة مقصورة على وجود الحياة الإنسانية أو ما إذا كانت تمتد أيضا عن 
طريق وساطة هذه الحياة إلى صنف اخر من الوجود) . 

وهل يكن القول إن هذه الصلة الأنطولوجية قد وضعت في الأنطولوجيا 
الهيجلية بوصفها اساسا وترسخت بحيثك تستطليع مقولات تاريخ الموجود أن 
تيسط أطواءها عل هذه القاعدة أو يستطاع إرجاعها إليها؟ . ففي هذه الحالة 
وحدها أي حينها يكون مفهوم الحياة في تاريخيته الواقعية الحقة هو المفهوم 
الذي يعد أساساً لتلك الأنطولوجيا ‏ يكن اعتبار هذا المفهوم قاعدة لنظرية 
الطابع التاريخي . 

وهذا يجب علينا أن نعود مرة ثانية إلى تفسير مفهوم الحياة في كتاب 
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«المنطق» وأن نختيره على محك هذا الإطار النظري للمشكلة (هذه. 
الإشكالية). 


وستعيد ف البدء على نحو موجز تحديك المكان الذي تشغله «والحياة» 
داخل كتاب «المنطق». 


الحياة هي الشكل الأول «للفكرة»ء أي النمط الذي ما زالت تظهر فيه 
الفكرة بوصفها «افتراضاً مضمرا مباشرأ» (الكتاب الثاني ١۷١٤)ء‏ أي 
الفكرة في «صورة وجودها الخارجي» التي لم توضع بعدء وم يدخل عليها 
التوسط بعد» بل معطاة ببساطة فحسب (الكتاب الثاني 554). إن الفكرة 
هي «المفهوم؛ من ححيث أنه «موضوعي أو واقعي» »)٤٤٥(‏ فهي الواقع 
الفعلي الحق للمفهوم . أما المفهوم فهو بدوره «إنجاز (تحقق وكمال) الجوهر 
أي ححقيقته وحريته؛ .)۲٤۷(‏ والنمط الذي يكون فيه الجوهر حقيقياً وحراً 
أي ما يكون عليه الموجود بأقوى وأعمق معنى له. 


فحينها نرقى إلى مستوى «الفكرة» «يكون الوجود قد اكتسب (إذن). . 
دلالة الحقيقة» (454): «والفكرة هي الموضوعي الحق أو هي أيضاً الق 
بوصفه كذلك» .)5501١(‏ 


وليس الأمر مقصوراً على الح وحده بل الحق مصاحباً الموضوعية التي 
يمتلكها من حيث هو حق. فهما معا بمثابة موجود ماثل هناك في ذاته» . إن 
ال موجود من حيث هو «حيات سيتجل ارلا في حقيقته على نحو مايزال 
مباشراً وسيكون با هو كذلك واقعياً. فالحياة تحقق هذا المعطى الأساسي 
الذي هو معنى الوجود. إنها بوصفها ما يبقى دائ مساوياً لنفسه في الآترية, 
الوحدة المنجزة التي تضم الذاتية وا لموضوعيةء قليست موصوعية الياة إلا 
النمط الذي توجد وفقاً له ذاتيتها . وفضلا عن ذلك ويمقدار ما يجري نشوء 
وحدة الحياة ومساواتها لذاتها داخل حرية وشفافية الوعيى الشاملء ويمقدار ما 
تكون هذه الوحدة وتلك المساواة هما الوجود الواعي فستحقق الحياة كذلك 
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الاتجاه وفقاً للأنا العارف الذي يسيطر على معني الوجود بوصفه معطى 
أساسياً. 

ويميز هيجل على نحو شديد الدقة بين هذه «النظرة المنطقية إلى الحياة» 
وبين «الحياة الطبيعية» وبين الحياة على نحو ما تكون داخخلة في علاقة مع 
الروح» .)٤١١(‏ فالمكان الذي تشغله الحياة في «المنطق» ليس متعيناً بالحياة 
الطبيعية ولا بالحياة الروحية» «فالحياة المنطقية» تقوم بدورها » وهو دور 
التاريخ الوحيد للموجود بوصفه كذلك» أي التفتح الباطن للأطواء. وهو 
التفتح الذي تتولد براسطته الأغاط المختلقة للوجود من معنى الوجود؛ إنها 
ليست «مُسوقة (موجّهة) إلا بضرورة «المفهوم» وحدهاء» .)47١(‏ ويترتب على 
ذلك أن الحياة المنطقية لن تمتلك أي دتعين لبرانيتهاء )٤۷۲(‏ ولا أي. 
«افتراضات مسبقة تتقوم بها أشكال الواقع الفعلي»ء كيا هي الحال بالنسبة إلى 
الحياة الطبيعية مع الطبيعة غير اس أو بالنسبة إلى الحياة الروحية التي 
تعد غاياتٌ الروح شروطاً ها. فالافتراضات المسبقة الوحيدة للحياة المنطقية 
لا تتعدى «تعيينات الوجود والماهية» (٠/ا8)‏ المعطاة مسبقاً في «المنطق»: 
وبعيارة أخرى التعيينات التي عرفها الموجود في تاريخه حيثا تكون حياةء 
(حيث] ‏ توجد حياة ‏ والتي سبق أن تم تحققها وتجاوزهاء في «وجود الحياة») . 

ويبدو أننا قد أصبحنا الآن مستعدين لأن نجيب بالنفى على السؤال 
الذي طرحناء قيا سبق. فليس على تاريخية الحياة باعتبارها أساساً سينهض 
إذن تاريخ الموجود. ولكن الأمر على العكس من ذلك فالحياة لا تظهر في 
تاريخ الموجود إلا باعتبارها شك تتم تنميته من معنى الوجود. الذي وضع 
ابتداء باعتباره نقطة إنطلاق» بل إنها لا تظهر إلا باعتبارها مرحلة تجد نفسها 
مُتَخْطاةٌ وتتجاوز نفسها («عاء8! :تنه) داحل «الفكرة المطلقة» . 

ولكن إذا كانت الحياة قد وجدت في كتاب المنطق على هذا النحوى أي 
وقد صيغت إشكاليتها داخل نطاق تاريخ الموجودء وباعتبارها غطاً نوعياً 
لقابلية الحركة. ألا يهب علينا إذن أن نصوغ إشكالية تاريخية الحياة بدورها 
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بوصفها نحط قابليتها للحركة؟ وهل استطاع هيجل بعد ذلك أن يتملص من 
تاريمية الحياة؟ إن مقولات الحياة التى نجدها في «المنطق: هى من ناحية 
أساسية مقولات حركة الحياة: الوحدة والجملة (الكل) اللتان تميزان الحياة 
باعتبارها شكلاً أول للفكر واللتان يتقومان من حيث الأساس داخل حركة 
الحياة ي عاللها. ولتأخلٌ التعيينات الآتية: وجود الحياة بوصفها «افتراضاً 
مضمراً خلاقاً «وتقوّمها بوصفها «تكاثرأء وبا للحياة في الموضوعية خلال 
سياق العملية الحيوية». ونتيجتها (نتاجها) بوصفها كلية «شاملة الحضور» 
للحياة في العام الذي تتغلغل فيه الحياة؛ إا التعبينات التى يرتبط معناها 
العميق بالنشوء العيني للحياة داخل جملة الموجود» وهو ما تلتقي به بوصفه 
وعالأ». بل إن هذه التعيينات هي أيضاً ىا سئری - مقولات تارعمية من 
حيث الأساس» تقوم يتعريف الوجود الذي تدور حوله المسألة بوصفه وجوداً 
تاريميء وذلك وفقاً لإشارة هيجل الصريحة (ظاهريات الروح .)۲٤۷‏ ولكننا 
ف هذه الحالة عندما نقوم ببسط فكرة «المعرفة» دوالفكرة المطلقة» ابتداء من 
فكرة الحياة بعد تعريفها بأنها تاريخية» نكون قد أدمجنا هاتين الفكرتين عاليتي 
المستوى» في التاريخية وافقدناهما بذلك معناهما «الطلق؛ لأن فكرة الحياة من 
الآن فصاعداً هي «الفكرة»؛ إنها الحق في ذاته ويا هو كذلك. ولذلك 
ستصبح أي مسيرة تنطلق من هنا على أرضية جديدة مسيرة مستحيلة. 
والآن فقط تيدأ المحاولة الحيجلية لتعريف الحياة تعريفاً «منطقيا» حضاً في 
مقابل الحياة الطبيعية والحياة الروحية في اكتساب قيمتها الحقيقية. ولن 
يستطيع تجاوز تاريخية الحياة في التاريخ المطلق للموجود بوصفه كذلك أن 
ينجح مالم محتفظ بقدر من الانفصام بين الدور الذي تضطلع به الحياة في 
نسق «المنطقه وبين مقولات الحياة المناظرة لهذا الدور. وهذا الانقصام 
يفرض عل التفسير أن يعود إلى مراحل الأنطولوجيا التي سبقت كتاب 
والمنطقه فلم يكن مفهوم الحياة الذي نجده في «المنطق» إلا النتاج النبائي. 
لطريق طويل قطعه هيجل وقطعته المقولات التي أقامها وأنضجها على نحو 


r 


إلا بالعودة إلى هذه الأسس الأنطولوجية السابقة ‏ وما سنقدمه من إيضاح لن 
يلحصر في مفهوم الحياة وحده بل سبتيح لنا الأمل في أن نستطيع تقديم إجابة 
عن مشكلة الصلات الباطنة یں النطى ونظرية الطابع التاريخي للوجود . 
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الخد 3 الثاني 


المفهوم الأنطولوجي للحياة في تاريخيتها باعتباره الأساس 
الأصيل للأنطولوجيا البجلية 


MM 
المنهوم الأساسي في «كتابات الشباب اللاهوتية»‎  »ةايحلا«‎ 


تجد الثنائية التي تتبدى في مفهوم الحياة كا يرد قي «المنطق/ تعبيراً نسقياً 
عنها في الموقف المختلف لكتاب ظاهريات الروح قبل وبعد إكمال كتاب 
المنطق أي في عام ۱۸١۷‏ وفي عام ۱۸١۷‏ . 

لقد ظهر كتاب ظاهريات الروح عام 18٠7‏ بوصفه الجزء الأول من 
نق (مذهب) كان من الواجب أن يكون المنطق وفلسفة الطبيعة وفلسفة 
الروح جزءه الثاني. وفي عام 1۱۸١۷‏ (وق النسق النبائي للموسوعة الكبيرة)» 
تم التخلي عن الظاهريات من حيث أنها الجزء الأول. وحل «المنطق» محلهاء 
وابتداء من ذلك الوقت صارت الظاهريات التى اختصرت وعدلت من حيث 
الأساس بدرجة ملحوظة» عنصراً داخلاً في تشكيل الجزء الثالث من النسقء 
أي من فلفة الروح (وكان هيدجر أول من أشار إلى دلالة ذلك التغيير 
بأكملها في مخاضرته خلال شتاء ۱۹۳۰ - .)۱۹۳١‏ فلقد كان من الضروري 
تعديل النسى من داحله ومن خارجه. فمن وجهة نظر «الخطي» ل تعد 
ظاهريات الروح «قادرة على أن تكون أساسا للنسق (للمذهب)ء لأن 
الظاهريات ‏ كا ستتكرر محاولات الإشارة ‏ اتخذت لنفسها أساساً هو المفهوم 
الأنطولوجي للحياة في كل تاريخيته» كا طورت ابتداء من تاريخية الحياة هذه 
وجود «الروح» باعتباره وجود الواقع من حيث هو كذلك. وكانت الظاهريات 
تنطوي عل ميل نحو رفض الطابع التار خي للحياة. وهو ما كان صاكاً 
بالمقابل لتفسير تاريخ الحياة ابتداء من الروح المطلقة: ففي الروح المطلقة 
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يكتمل التاريخ» وهو يجد فيها أساسّه الأبدي ويتطور انطلاقاً منهاء ولكنه لا 
يتعداها ولا يمضي إلى ما هو أبعد منها. 

وعلى الرغم من أن والظاهريات؛ بالقياس إلى «المنطق» أقرب على نحو 
مباشر من مشكلة الطابع التاريخي. فإن تفسير «المنطق» وليس تفسير 
«الظاهريات» هو الذي يجب أن يكون المدحل الأول هذه الدراسة. ويرجع 
ذلك إلى أن الأنطولوجيا الميجاية قد مارست تأثيرها داخل التقليد الفلسفي 
الذي دار على مشكلة الطابع التاريخي. لا في شكلها الأصلي على وجه الدقة 
بل في الشكل الذي تهدها مفسرة به في كتاب المنطق. وكا أن كتاب 
«الظاهريات» يتطور بتأئير ضرورة داخلية نحو الأنطولوجيا النسقية لكتاب 
المنطق » فالتعيينات الحاسمة للظاهريات تستطيع أن تتحقق في النهاية داحل 
سياق تلك الأنطولوجيا النسقية. وإن كتاب الظاهريات يرتد كذلك إلى 
تاريخه الخاص» أي إلى الأبحاث التي سبقته وصدر عنهاء والتي يظل مرتبطاً 
مها أعمق ارتباط. لذلك فإلى المدى الذي يكون فيه هذا الرجوع إلى ماضي 
الكتاب مسألة جوهرية فيا يتعلق تحديداً يمفهوم الحياة. سيكون من الواجب 
على تفيرنا أن يتمشى مع ذلك وأن يبدأ من حيث نستطيع أن نجد نقطة 
البداية الفلفية لمفهوم الحياة أي في كتابات الشباب اللاهوتية. 

وقد سبق أن ذكرنا في الفصل الأول المعطيات التاريخية للمشكلة؛ والي 
وصل هيجل تبعأ لها إلى وضع سال الوجود بوصفها مسألة شكل متعين 
للوحدة. إن هيجل يسك بدراية متمكنة بأعلى نقطة اني الفلسفة 
ل نستدالية» ويجعل من الوحدة التركيبية الأصلية للكوجيتو دلأنا أفكر:. 
الوحدة الموحدة للذاتية ولكل موضوعية» أي النشوء المطلق للموجود من 
حيث هو كذلك» كا يعرف هيجل هذا التشوء بأنه مساواة للذات في 
الآخرية؛ أو بعبارة أخرى بأنه الوحدة : في الحركة. وقد أظهرت تنمية هذه 
المعطيات في «المنطق» أن الاتهاه وفقاً لوحدة الأنا أفكرء أي رفقا لوجود الأنا 
العارف كشكل أعلي لمماواة الذات في الآخرية» ليس موجوداً على نحو ما 
توجد المسلّمة (الُصَائَرة) في أساس التطور والتعيين المقوني لجهات 
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الوجودة*2 بل يحضي مبحرأًء إن جاز القولء مع اتجاه التيار وفق الظاهرة 
الأساسية التي هي قابلية الحركة. وينبغي علينا أبتداء من الآن اقتفاء أثر هذا 
التدمير لصدارة (أولوية) الاتجاه وفقاً للأنا العارف؛ أي مسألة الوجود بوصفه 
وحدة طوّرث نفسها على أرضية أكثر التصاقاً بالأصول من الأرضية التى كشف 
عنها كتاب «المنطق». وعلى هذه الأرضية الممتدة إلى الأصل يقدم هيجل الفكرة 
القائدة الموججهة. فكرة الحياةء وهى تاريخية بماهيتها ‏ باعتبارها أساساً للفكرة 
الموجهة السابقة أي فكرة الأنا العارف - اللاتاريخي بحكم ماهيته). 

الحياة كمفهوم أنطولوجي: يمكن أن تكون تلك الصيغة سمة مميزة 
للإشكالية الفلسفية ابتداء من كتابات الشباب اللاهوتية0©. وكان ديلتاي 
وحده أول من حاول تنمية القضايا الأولى للإشكالية الفلسفية لتلك المرحلة 
وإبراز متضمناتها ابتداءٌ من ومفهوم الحياة» باعتباره مفهوماً أساسياً (الجزء 4ع 
۸ وما بعدهاء ١4١‏ وما بعدها). ولكن شذرات النصوص المدروسة 
بطابعها المبتسر المتقطع كثيراً ما تغري بإضفاء طابع نسقي عليها على نحو 
متبذل. وسنقتصر هنا عل تحديد نقاط البدء في الطريق الذي يؤدي إلى 
«ظاهريات الروح». وسنعثر عليها مكومة في إيجاز مفرط بين سطور بداية 
المقتطف من «روح المسيحية ومصيرها» الذي نشره نول ااه (لم وما 


(#) مقولات الجهة؛ أي نسبة الموضوع إلى المحمول من حيث الضرورة أو الإمكان أو 
الامتداع . 

)١(‏ کان د. كرونر بين الشراح الذين أعقبوا ديلتاي» أرل بن أعاد صراحة إلى هذه 
القاعدة الأصيلة للفلفة الميجلية مكانتها المحورية. «الحياة هي الكل (الجملة) 
الموضوع الأعل للفلنفة» وما ميطلق عليه هيجل فيا بعد إسم الروح.. ومنذ 
البداية كان مفهوم المطلق الهيجليء الذي سيكون الق عرضا لهء قد تم التفكير فيه 
بطريقة تختلف عمقا عن طريقة شلنج . فالحياة التاريخية: حياة الروح. تشكل مضمونه 
الأول (مصدر سابق جزء ۲» .)١48‏ ويشير كروئر بالمثل إلى أن هيجل يحصر التاريخية 
في مفهوم الحياة «في مفهوم الحياة تتحدد ذاتية العقل بواقع الرجود التاريخي: ٠. )١٤١(‏ 

(؟) هيجل. كتابات الشباب اللاهوتية التي نشرها ه. نول 1۹١۷‏ وكل المقاطع التي تحتها 
خط في هذه الفقرة نحن الذين وضعنا تحتها الخطوط. 
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بعدها) وهنا نجدها مرتبطة بتأويل لفاتحة إنجيل يوحنا*؟. 

الله والكلمة (اللوجوس) متمايزان لأن ما يوجد يجب النظر إليه على وجه 
مزدوج » فالانعكاس (التفكير) يفترص أن ما منحه هو صورة المنعكس. ليس 
ف عين الوقت منعکساًء باعتباره - من ناحية ‏ الواحد الذي لا يعرف داخله 
انقساماً أو تضاداً وإن امتلك في عين الوقت إمكان قسمة ذلك الواحد قسمة 
لا متناعية2**0. فالله والكلمة (اللوجوس) ليسا متمايزين إلا يمقدار ما يكون 
الأول هر المادة في صورة الكلمةء والكلمة نفسها توجد في الله. ألا واحد 
(45). 

ونجد في هذه العبارة سلفاً كل الأفكار الرئيسية التي تحدد معنى الوجود 
باعتباره الوحدة داخل الاختلاف المطلقء وتحدد تلك الوحدة باعتبارها 
مساواة لذاتها في الاخرية. إن «الموجود» هو وحدة القسمة داللامتناهية» التي 





(#) يبدا إنجيل يوحنا بما يل: هفي البدء كان الكلمة والكلمة كان عند الله وكان الكلمة 
الله. هذا كان في البده عند الله . كل شيء به كان وبغيره لم يكن شيء ما كان. فيه 
كانت الحياة والساة كانت ثور الناس - والئور يضيء في الظلمة والظلمة لم تدركه. 
كان إنسان مرسل من الله اسمه يوحنا. هذا جاء للشهادة ليشهد للنور لكي يؤمن 
الكل بواسطته. لم يكن هو النور بل ليشهد للنور. كان النور الحقيقي الذي يئر كل 
إنان آتا إلى العام . كان في العالم وكون العالم به ولم يعرقه العالم». 
وقد وضعنا خنطا تحت ما استشهد به هيجل في الصفحات التالية . 
(* #) التفكير والانعكاس مرتبطان عند هيجل. وتعبر عنبها كلمة واحلة 861651600 وهو 
يوضح معنى الكلمة من حيث ارتباطها بالضوء حينيا يقابل سطحاً عاكساً فيرتد عنه 
فيكون لدينا شيء قد تضاعف: فهناك أولاً شيء مباشر ثم هناك بعد ذلك الشيء 
تفسه بوصفه قد أصبح متومطاً. وهيجل يلعب على المعنى العادي للكلمة ليعبر عن 
عملية التفكير. ففي تلك العملية لا ترى الأشياء كا تظهر عل السطح بل في 
ارتباطات وتضايفات لا تتضح عند النظرة الأولى. فالتفكير لا يترك الأشياء في 
مباشرتها بل سيعتبر أن أشياء أخرى تتوسطها. فالانعكاس له معنى العلاقات 
والتضايفات . وهذا ا هر معني الانعكاس في مرحلة النضج عند هيجل. 
وقي «روح المسيحية ومصيرهاه ئستعمل كلمة «الانعكاس» عند هيجل الشاب 
في تضاد مم العجرية الحية التي تعرفٌ با الروحٌ الروخ. تجربة شعور بالانسجام 
رالوحدةء [انظر 206 - 179 [Lukùes - The Young Hegel + P P.‏ . 
)و 


لا تكون قسمة إلا في الوحدة الموخدة وليست «قسمة وتضاداء . ونجد 
القسمة باعتبارها إمكاناً (دوناميس أي وجودا بالقوة) في الموجود نفسه» ورا 
لم يكن من قبيل الصدفة أن «إمكان» الوحدة داخل القسمة يظهر مرتبطاً عل 
نحو عباشر بمفهوني «المادة» (الطيولى) عالاا والصورة (إيدوس) 61005. فال 
هو المادة في صورة الكلمة (لوجوس). والواحد اللامتناهي في صورة القسمة 
اللامتناهية , 

ولكن القسمة نفها بالرغم من أنها لا مكان لما إلا داخل (وبواسطة) 
الوحدة الموحٌدة إلا أنها واقعية . «إن التغاير (التنوع): لا تناهي الواقعي. هو 
القسمة اللامتناهية في واقعيتها (۸۲) ووجود الواقعي. أي الواقع الفعلي ل ' 
يكون إلا في القسمة اللامتناهية» في الاختلافء. وهو في القسمة يغدو لا 
تناهيأ». وتوضخ العبارة الاتية معنى ما سبق: «إن الواقعي (وهو يسمى 
والعالمة أيضاً في هذا النص) لا يوجد إلا إلى المدى الذي يكون فيه داخل 
القسمة وفي تقابل مع الواحد والكل» باعتباره ما يكون «مفرداً محدودأ» من 
حيث الاهيةء ولكن القسمة نفسها من حيث «أنها ميتة وهب للتضاة هي في 
الوقت تفه فرع من شجرة الحياة اللامتناهية». كا أن الواقعي هو في الوقت 
نفسه كل وجياة؛ (المصدر نفسه). 

' فالحياة تعني هنا على الرغم من أن ذلك ما يزال شديد العموم ‏ نط 

وجود الواقعي . والعالم. : «طايم كل واقع (ديلتاي). وذلك على اعتبار أن 
الواقعي بالرغم من كونه «منقسمأ» فهو ليس مع ذلك جزئياً بل هو وکل؛ء 
مرئبط من حيث أنه جزء من قسمة لامتناهية وبكل الأجزاء مكوناً معها 
«وحدة لا متناهية». وحينا يستعمل هيجل للدلالة على هذا الطابع: طابع 
كلية الواقعي ووحدته اسم دالخحياة»ء فإن الأمر لا يتعلق عنده بمذهب غامض 
عن وحدة الوجود"* أو بشيء من هذا القبيل؛ بل بالتعيين الأول لنمط عالر 
للوجود. وابتداء من هذه المرحلة سيقهم هيجل وجود الحياة ف والانفصال» 
(#) وحدة الوجود أي اعتبار أن للعالم والله حقيقة واحدةء والقول بن الله هو الموجود الق 

ولا موجود سراه. فكل ما عداه أعراض ومظاهر لوجوده (مجمع). 


وفي علاقته بالقسمةء وبمساعدة ما سيكون عتده فيا بعد مفهوماً أساسياً 
ونعني به مفهوم «الانعكاس». وهو يعني منذ الآن بالانعكاس مط للوجود» 
فالموجود نفسه هو الذي يظهر في صورة المنعكس؛ «إنه يوجد من حيث أنه 
منعكسقء وذلك النمط من الوجود ييز على وجه الدقة وجوده ١ي‏ علاقتد 
بالقسمة»» فالموجود من حيث أنه منعكسء أي مرتد على ذاته فإنه في الوقت 
نفسه «ليس متعكساه. لأنه في هذا التضاد وفي هذه القسمة عل 
التحديد» يقوم بترحيد نفسه فيغدو وحدة الأجزاء المنقصلة في الانعكاس.. 
ويعبر هيجل بمزيد من الدقة عن وحدة الحياة قي الانعكاس باعتبارها «وحدة 
الرابطةٍ وياعتبارها موضوعا . ففيها يكون الكائن الحي وحياة 61م2) ووعياً 
(تصورا) للحياة نور (حقيقة ‏ نور 2605) (۸۲)» فكيف نفهم العلاقة بين 
الحياة وبين وعي (تصور) الحياة. وماذا يعني تعريف اللحياة التي يحيط بها 
الرعي . . . بأنها نور 5٥۴۲ء‏ وبأنها حقيقة؟. ١ ٠‏ 

إن الحياة توجد داخحل علاقة الموضوع بالمحمول أو كا يقول هيجل 
بالفاظ وعرة ولكنها دقيقة: أنها توجد كموضوع ومحمول في الرابطةء أنها في 
آن معا موضوع (كميدأ للوحدة) في أساس كل التعينات المتغيرة التي توجد 
داخلها؛ ومحمول» إتنها لا توجد أبدا إلا كتعين وداخل تعين لذاتهاء إنها 
«الرابطة؛ بين الموضوع والمحمولء وتعقل ذاتها باعتبارها الموضوع والمحمول. 
ون مصطاح كتاب المنطق, توجد الحياة إذن من حيث الماهية باعتبارها فصلا 
(انقساماً) أصيلاً اأعا - إلا (حكيا منطقياً). فإذا ميزنا بين «الحياة, (4م2) 
والحياة التي يبيط بها الوعي (النور 5505): فليس معنى ذلك أن هناك 
«صنقين» من الحياة. أو شيثا من هذا القبيل» فالائنتان نمطان لوجود واحد 
للحياة: فالأولى 204 هي الحياة كما هي عليه في مياشرتها قبل أن تعي ذاتباء 
قبل تعييهها لذاتهاء وفي عملية التعقل تحيط هذه الحياة بنفسهاء وتستوعب 
ذاتها (تمسك بزمام نفسهاء وتعي ذاتها) بوصفها ذاتاً واحدة داخل «انقسام» 
و «تضاد» تعيناتهاء وتغدو على هذا النحو وقد أحاط بها الوعي (استوعبها 
المفهوم): وتوجد بوصفها نورا ۴۲5 - نوراً يدفع الموجود إلى أن يظهر في 
حقيقته. وسنرى كيف أن هذا النور لا يُظِهِرٌ الحياة فحسب في حقيقتها من 
۲ 


حيث هي كذلك بل يظهر أيضاء عالم «تلك الياةء فهيجل لا يعزل على 
نحو مباشر «الحياة» باعتبارها ذاتية تقف في تضاد مقابل موضوعية. ولكن 
الحياة هي بالأحرى عنده تسمية للوحدة (التى ما تزال ذات طابع إشكالي) 
بین الأنا والعالم . 


وعلى نحو ما يعبر التمييز بين الحياة 206 والئور 2005 فإن الحياة لا 
أبدأ في تكاملها دفعة واحدة. معطاة على نحو مباشر داخل الحقيقة : فلهذين 
والتمطين المتناهيين. (الحياة 206 والنور ۴5)» ضدان مقابلان»ء وإن النور 
لا يوجد أبدا بغير الظلام: (۸۲). وتفسير هذه الحياة التي ما تزال داخل 
التناهي (مع رسالة يوحنا المعمدان)0*» يشير في جلاء إلى أن الوحدة التي 
بحيط بها الوعي (يستوعبها المفهوم) ومعها حقيقة الحياةء تتضمن الأنا والعالمء 
ووحدة العالم والله وما يربطنا مرة ثانية بالعبارة الي سبقت هذا العرض: «لا 
تناهي الواقعي» ليس إلا قسمة الله الواحد بواسطة الكلمة (اللوجس). وإلا 
أن الحياة تدل على وحدة الكل داخل الانقام. وبمقدار ما يظهر الله بوصفه 
مقاب للعالم أو بمقدار ما لا تكون الوحدة إلا أمرأ شماه (وم يحط به 
الوعى بعد)» لا تكون الحياة نورا 5805 أي حقيقة . دفإن وعيا مشاببا للحياة 
هو وحده الذي يكون نورا 5دط8 على اعتبار أن الاختلاف الوحيد يبنا هو 
أن أحدهما هو الموجود على حين أن الآخر هو هذا الموجود بوصفه منعكساأ». 

وقي هذا السياق تي ء دممائلة (تمثيل) 0155 ةانسأددة: الوعي والوجودء 
وهي التي ستسيطر بعد ذلك على الأنطولوجيا. فالوعي هو وجود الحياة «من 
حيث أنها منعكسة» ومستوعبة في المفهوم . وستعقلة» أي سكا ما وخَاطاً 
بهاء وليس ذلك بالنسبة إلى الحياة «سلوكأ» بين ضروب أخرى من السلوك 
ولكنه السلوك الذي مجعلها تيء إلى الحقيقة. والذي تكون بواسطته 
حقيقية. إن «لاهوية» الوعي والحياة ستكون تبعاً للعرض السابق» الوجود 


(#) رسالة يوحنا المعمدان: «كان إنان مرسل من الله اممه يوحتا. هذا جاء للشهادة 
ليشهد للنور لكي يؤمن الكل بواسطته. لم يكن هو النور بل ليشهد للتور. 


الخارجي الباشر للحياة. ولكن بمعنى أوسعء فالحياة بمقدار ما ينتمي 
الاستيعاب (ثي المفهوم) - ومن ثم بمقدار ما ينتمي الوعي - إلى وجرد احياة 
نفسها ستكون من حيث هي حياة نورا (5٥ا۴)‏ وحقيقة ابتداء من الان لأنه 

من الواضح جداً أن وجودها الخارجي المباشرء ولا حقيقتهاء إنما يتأسسان 
على الحقيقة وحدها: وهي حقيقة لم تتأكد بعد أو حقيقة تم تجاوزها ولکنہا 
لا تكون آبداً في ماهيتها خالية من النور (5ه0ة5). 

والحق أن هيجل يستعيد في العبارات التالية اللاهوية التي أقامها بين 
الوعي والحياة» عابرا في إنجاز واقتدار من رمالة القديس يوحن المعمدان إلى 
وجود الإنسان على وجه العموم قي العام . فإذا نى المره جانياً أن يوحنا لم 
يكن هو نفسه النور (8505) فإن النور بالرغم من ذلك كان مائ داخل كل 
إنسان موجود في الكون الإنساني (الكون 5مصومه الكل المتكون من 
العلاقات الإنسانية والحياة الإنسانية . . .) ولا يكون الإنسان مستضيثاً بالنور 
(ومه2006آمامط7) لوجوده في العام فحسب, فالنور موجود أيضاً داخل العالم 
بأكمله. فكل علاقاته وکل تعييناته من عمل النور الإنساي u٥م A۲۲۲٥‏ 
5مم والتطورات الخاصة بالإنسان دون أن يتعرف العالم الذي تيا فيه هذه 
العلاقات على الإنسان. بالرغم من أنه هو الطبيعة بأكملها وقد ارتقت إلى 
مستوى الوعي (۸۳). وببذه العبارة الحاسمة يندمج العام في وجود الحياة. 
وتظهر فيها معرفة نمط هذا.الاتحاد داحل تارمخية الحياة. ولكن قبل الشروع 
في تفسير هذه العبارة تبعأ لأسس فلسفية ء ينبغي أن نبرز أهمية السياق الذي 
جاءت فيه . : إن انعكاس الوجود المسيحي في الوعي الديني ابتداء من أصوله 
لا يب نَضْه أو إيقافه. وهيجل يرجع في الحقيقة بدءاً من العبارة التالية إلى 
نص إنجيل يوحنا صراحة. وإذا كان من المسلم به مع ذلك بأنه ظل متشبئاً 
بهذه الأرضية فسيمكن القول بأن هيجل منذ هذه اللحظة قد افتتح بعد 
الطابع التاريخي للوجود. وهذا هو المعنى الذي أبرز به دلتاي أن العلاقات 
الدينية قد أصبحت اتعبيراً عن العلاقة الميتافيزيقية بين الإنسانية و «المطلق» 
(الجزء ٤ء 0٠١54‏ وأنه ابتداء من هنا قد تفتحت أمام هيجل افاق جديدة 


ان 


على الحياة التاريخية» فانطلاقاً من ميتافيزيقاه ء قد سبح بقوة غائصاً نحو 
الأعماق القصوى للتاريخ » (الجزء 33 .)١61/‏ 


تقد كان تصور الحياة - في العبارة التي أوردناها - موضوعاً للتدقيق عل 
نحو ديد الوضوح. فقد تركزت فكرة الحياة- إن جاز القول ‏ عن طريق 
مفهوم الحقيقة 2005 في الحياة الإنسانية وفي «العالم:. وهذا العالم لم يكن يظهر 

حتى الان إلا بوصفه «لا تناهي الواقعي» عل وجه العموم . وكان دمج ف 
وحدة الحياة وكليتهاء ولكئه ابتداء من الان أصبح داخلا على نحو وثيق في 
علاقة الحياة الإنسانية: فهو في وجوده أصبح عالم الثور الإنساني ناوممعطامة 
15م بل لقد أصبح في كل «علاقاته وتعيناته؛ دائياً من «عمل الإنسان 
الذي يبسط أطواءه متفتحأء ومع «وجوده الحياة الإنسانية يصل العام أخيراً 
إلى الحقيقة : فإنه لا يصير ما هو عليه إلا حينا يحيط به الوعي ويغمره النور 
داخل الياة. ولا تدور المسألة هنا فيا يتصل بالعالم - حول لقاء عرضي 
وخارجي محض: بل بإيجاز وجوده الحق. وليس الإنسان الذي يأتي إلى العام 
هو وحده الذي يستثير بئور الحق ومعطاعلة photi‏ خممعممعاممط2. بل إن 
الور كذلك فوجود في العام نفسه» فالوجود الحق للعالم نفسه ليس الظلام 
مقابل النور بل بالأحرى هو الإنسان في تطوره. أي «الطبيعة بأكملها مرتقية 
إلى الوعي. 


وحينا نتذكر مقولات الحياة في كتاب «المنطق» نجد أن العام هناك 
يكتسب الحياة داخل العملية الحيوية» لقد كان العالم «ممائلاً» للحياق. 
و «استولت عليه» الحياة» وسنعثر كذلك على تصور: «العمل» باعتباره اتجاهاً 
أنطولوجياً للواقع الفعلي في «ظاهريات الروح». ولكن تفسيراً هذه الفقرة 
يذهب بهذا المعنى إلى ما وراء هذه الإيماءات سيبتعد عاجل عن الأرضية 
الدينية» وقد حذرنا ديلتاي بحق من مشل هذا التفير الذي يتصف 
بالإسراف. فمن الخطأ تفسير مفهوم التطور الذي نلتقي به هنا على أساس 
من معاني المصطلحات كا وصل إليها النسق اميجلي في خاتمة المطاف. 


م 


ونستطيع أن نستخلص العطيات الفلسفية الحاسمة لمفهوم الحياة الذي 
تطور بمساعدة فاتحة إنجيل يوحنا وهي : مجيء الحياة باعتباره تسمية للوحدة 
اللامتناهيةء وحملة الموجود المنقسم باعتبارها تسمية «للواقع» ‏ والانعكاس 
«باعتباره نط الوجود الذي يسمح ببذه الوحدة وتلك الجملة (الكل) ‏ واتجاه 
الحياة الإنسانية والحياة حارج النطاق الإنساني» (وهو الاتجاه المرتبط بهذا 
المعطى) نحو (الوعي)ء باعشاره فيا يتعلق بالحياة ارتقاءها إلى حقيقتها- 
وربط وجود العالم وحقيقته بقدوم الإنسان إلى العالمء أي بقدوم النور 
الإإنساني anthropou phoros‏ „ 

وانطلاقاً من ذلك نستطيع أن نحاول فهم العبارات التي سبقت هذه 
الفقرة من كتابات الشباب اللاهوتية )۷١(‏ والتي أطلق عليها ديلتاي اسم 
«التصور المينافيزيقي» فيجل (جزء 4- .)٠١١‏ وداخل هذا التصور 
الميتافيزيقي سيكون مفهوم الحياة في واقع الأمر- ولدة قصيرة من الزمن 
بوضوح ‏ منتزعاً من السياق المباشر لتفسير الأنجيل ومعرفاً باعتباره مفهوماً 
أنطولوجيا محضا. 

«والتفكير في الحياة المحضة يفرض على وجه التخصيص إقصاء كل 
الأفعال. وكل ما كانه الإنسان وما سيكونه. فطابعها ليس إلا تجريداً 
للنشاطء إنه يعبر عن كلية الأفعال التعينةء وسيغدو وعي الحياة المحضة هو 
الوعي الذي يحيط با يكون عليه الإنسان ‏ فليس فيها تنوع أو تغاير حق 
متطور؛ (00/3). وسيكون ووعي المياة المحضة؛ الإجابة عن سؤال: ما هو 
الإنسان؟ لأن الحياة المحضة هى «الرجودء (5/). فإلى أي مدى یکن 
تعريف الحياة المحضة على نحو شديد البساطة بأنها «وجود»؟ من الواضح أنه 
ينبغي علينا لكي نلم مبذه القضية أن نرجع في إيجاز إلى شذرات أخرى 
تنتمي إلى الفترة نفسها. 

إن «الحياة المحضة» تظهر هنا ف تقابل مع «التنرع» مع #تغاير 
الواقعي». ‏ فهي إذن تعد من جديد نمطا للوحدة والتوحيد. ويرجع هذا 
التعريف إلى شذرة (ملحق رقم د) «الإيمان والوجوده التي قال فيها هيجل: 


۳۰٦ 


اللتوحيد وللوجود عين الدلالةء وفي كل قضية تعبر الرابطة المنطقية وهي 
فعل الكينونة (الوجوم۲* عن توحيد الوضيع والمحمول- عن وجرد 
(149). 

ولاذا يكون للوجود والتوحيد عين الدلالة؟ لأنه منذ فلسفة بارمئيدس 
تشكل قابلية مقولتي الوجود والواحد (الواحد ١ة-‏ الوجود 30) لأ تتحول 
كل عنبها إلى الأخرى جزء؟ من مبادىء الأنطولوجيا في الغرب: وتلك الفكرة 
وحدها توضح لاذا ليس في استطاعتنا هنا حاولة تفسير والممائلة»» الميجليةء 
ويجب أن نكتفي بعرضص الإإيضاحات التي يقدمها هيجل نفه في هذا 
السياق» وسنجد قليلاً من التعويض عن هذا التقييد في أن الصلة التي 
عرضناها بالتفصيل في الجزء ء الأول من هذا الكتاب ستتضح هنا في جلاء على 
نحو مباشر. 

فنقطة ابتداء تعريف الوجود بأنه توحيد هي : النقيضة0**) عتنههمائهة : 
أي التغاير (التنوع) المعطى للموجود بوصفه تغاير (تنوع) متقابلات محدودة» 
متنازعة فيا بينها .)۱٤۷(‏ وهذه الموجودات المتنازعة وتتحدة حينا نقصد 
الوجود في جميع المرات التي نقول فيها: هذا الشيء هو (يككون أو يوجد 
باللغة الألمانية أو الفرنسية) كذا وكيت (توحيد الموضوع والمحمول) . وهذا 
التوحيد يفترض مسبقاً نزاعاً داخل الموجود ذاتهء ولكن ما يكون متنازعاً لا 
يمكن الاعتراف به من حيث هو كذلك إلا بعد أن يتم التوحيد (المصدر 
نفسه)» فالنزاع يفترض إذن من جانبه توحيداً وَل يكون اساسا له. أي تركيباً 
أصيلا (ابتداء من الأصل)» هو قَدُرٌ (مقياس) كل مقارتة وكل تقابل . وهذا 
التوحيد الأصيل لا يستطيع أن يكون إلا «موضوعاً للإيمان» ولن نعرف سبلا 
إلى البرهنة عليه لأن «البرهنة معناها توضيح التبعية (الاعتماد)»» إلا أن هذا 


(#) الرابطة هي اللفظة الدالة على النسبة (العلاقة) في الحكم المنطقي بين الموضوع 
والمحمول. ويعبر عا بفعل الكينونة في لغات كثيرة ليس بينها العربية . 
(» #) النقيغة عند كانط نازع قوانين العقل الخالص وتتاقضهاء عند تطيقها [مجمع]. 


¥ 


التوحيد هو بكل بساطة ما يكون سقلا وما ويعتمد» عليه كل تقابل: 
وکل توحيد يكون في عين الوقت تجاوزاً. فكل دخول في علاقة وکل تقابل 
مئان إلى الوجود في تطابق معهه .)١44(‏ 

إن التوحيد الأصيل يعني ببساطة والوجوده وذلك إلى المدى الذي يجعل 
فيه هذا التوحيد كل رابطة منطقية (فعل کينونة) لاتوخد» دائ بين الموضوع 
والمحمول تمكنة. إنه يفترض الموجود مسبقأء إلى المدى الذي يمثل فيه الموجود 
كل مرة «توحيداً للموضوع والمحموله. ولكن «فعل الكينونة» له على الرغم 
من ذلك دلالات متغايرة يجب أن تناظرها أغاط متغايرة من التوحيد. ويعرّف 
هيجل هذا التغاير بواسطة طابع «اكتمال» أو وعدم اكتمال» التوحيد: إن 
الأنواع المختلفة من الوجود هي توحيدات مكتملة إلى هذه الدرجة أو تلك 
(۱6۹). ومن ثم فتبعاً لكون التوحيد وحدة منجزة أو غير منجزة يغدو 
الوجود في درجة «علياه أو «دنيا؛ وسيكون التوحيد المنجزء أي الوحدة 
ا هو الوجود الأسمى . فأي وجود يفي بهذا المطلب؟ . 


لقد سبق أن رأينا أن الحياة قد ظهرت كشكل للتوحيدء فهي من ثم غط 
الموجود. لذلك تعرّف حيوية الحياة صراحة الآن بأنها الاتحاد والحق «النجز 
اللكتمل» الذي لا يستطيع فيه أي عنصر ميت أو مضاد أو جزئي أن يمكث 
فيه بوصفه كذلك: «فالاتحاد الحق» أي الحب الأصيل لا يوجد إلا بين 
الأحياء المتساوين في القوة. وهم كذلك أحياء كا تكون الحياة بحق الواحد 
متهم بالنسبة إلى الآخرء ولا يكونون أمواتاً على أي وجه. فهذا الحب يستبعد 
كل تضاد. .» (؟5١).‏ وقي السياق نفسه تظهر من جديد فكرة أن الحياة 
ليست هي تلك الوحدة المنجزة» وتلك الحقيقة. دفعة واحدة وعلى نحو 
مباشر. ولكنها توجد في عملية تطور. منذ البداية «إن الحياة التي كانت ف ف 
البداية اتحاداً غير متطور تنج بواسطة الثقافة: (الخضارة) مسارها لتصير وحدة 
مكتملة» (المصدر نقسهم. 


وإذا رجعنا الآن إلى الفقرة التي بدأنا منباء سنجد فيها تعريف «الحياة 


۳۰۸ 


المحضة» باعتبارها وحدة مكتملة» وهو تعريف غاه هيجل ابتداءٌ من معنى 
الوجود بوصفه توحيداً. ففي الحياة المحضة ولا يوجد تمايزء ولا تغاير متطور 
واقعي» إنها دالبساطة» لا في «التجريده الذي إما أن يظل مطلباً فحسب» 
وإما ألا يكون مجرداً إلا من بعض التعييئات» ولكنبا الوحدة بوصفها «مصدر 
كل حياة مفردة» وكل الغرائز وكل الأفعال» »)۷١(‏ ومن ثم فهي وحدة 
أصيلة تدفع الحياة إلى الانبئاق. وهي ذاتها حية. وهي حل لكل التفريدات 
والتعينات الجحزئية التي تحملها داخلها وتدفع بها إلى النشوء. فالحياة الخالصة 
هي «الوجود» لأنها توحيد بكل بساطة, ولأنها تكون (توجد) حية على وجه 
الدقة بوصفها كذلك. 


وعلى ذلك فنحن نجد هنا من جديد؛ مع مفهوم الحياة المحضة بوصفها 
وجرداً. كل المسائل الموجهة للبحث عن معنى الوجود أي اتجاه حركته في 
كتاب «المنطق4» أما الشىء الوحيد الذي يبدو كأنه ما يزال غائباً. وهو تصور 
الوحدة الموححدة. الواعية بمعرفتهاء بوصفها «وعيأ» فإنه يلقى تعبيراً عنه في 
هذا الموضم. ومصداق ذلك أن هيجل في الحالتين اللتين ظهرت فيهما أول 
الأمر «الحياة المحضة: قد كتب: «الوعي بالذات» أو «الوعي المحض 
بالذاته (١۷ء‏ ملاحظة). . وهو تردد. يدل تماماً على أن الفكرتين الأوليين 
الموجهتين للأنطولرجيا ما زالت أحداهها تضارع الأخرى. 


وعلى وجه التحديد لأن التصور اللاحق للأسس برمته يبدو موجوداً في 
هذا الموضع على نحو جنيني ععناه ١ذ‏ فإنه يجب الإصرار بخاصة على ما في 
'تعريف مفهوم الحياة من حيطة وطابع مؤقت. فليس من المستطاع القول ف 
آي حال بان «الحياة» قد أقيمت ابتداء من الآن باعتبارها مفهوماً أساسياً 
لأنطولوجيا عامة. ويقول هيجل: إن المهمة هي إمعان التفكير في الحياة 
المحضةء و(سيكون) وعي الحياة المحضة الإجابة عن السؤال: ما هو 
الإنسأن؟ ولكن تلك المهمة تمضي إلى ما وراء الحياة «المتعيئة» للإنسان؛ إنها , 
تتطلب الابتعاد عن كل ما كانه الإنسان وما سيكونه. «فالوجود» المحض 


۳۹ 


للإنان يستمد أصله من الوجود الإفي» والحياة المحضة هي «الإلهي» 
(۷۷). إنها من الناحية الجوهرية موضوع للإيمان. فمفهوم الحياة ذو أساس 
دي إذن. وهيجل حين] محدد نطاق هذا التناول لعلاقة الحياة الإنسانية 
(المتناهية) بالحياة الإلهية (المحضة) فهو يصل إلى فهم «الروح» بوصفها شرط 
الوحدة المكتملة للحياة . 

إن الإنسان وفقاً لوجوده «حياة محدودة» داحل التعين فاعل ومنفعل 
دائياء باعتباره شخصاً أو آخر. هذا أو ذاك (۷۷). وإلى المدى الذي يكون 
فيه الإنسان حاضعاً لحدوده التي تطرأ عليه إن جاز القول من الخارج» والذي 
تسيطر فيه قدرته دون اكتمالء فإنه لا يعد حياة «محضة نقية». فهذا النقاء 
من حيث أنه مصدر للتفريد «قد وضع جزئياً خارج الإنسان»؛ فالحياة 
المتناهية والحياة اللامتناهية لا يستطيعان أن يكونا شيعا واحداً «بالكامل» 
(المصدر نفسه). فسيبقى داخل جملة الحياة نفسها ضرب من «الثنائية». إن 
. كلية الحياة» أي ما يظل واحداً لا ينقم في كل التفريدات الحزئية (وقد 
ظهر هنا من قبل مصطلح الكلية الذي سيكون فيها بعد مفهوم النمط المكتمل 
للوحدةء ولساواة الذات في الآخرية!) ليست ممكنة بالنسبة إلى الإنسان إلا 
باعتبارھاٍ تجریدا من «کل فعل وکل متعين:. عل نحو يستبقى التحديد 
والتعينٌ محتفظا ا دائاً. وهيجل يؤكد ذلك فيها سيجيء فيقول إن كلية 
الحياة يجب أن تتحقق على نحو يجعل «روح كل فعل وکل تعين» محتفظا عباء 
فالتجريد ليس تجريدا من التعين في الحقيقة فذلك مستحيل بالنسبة إلى 
الإنسان الذي ميا وفقاً لوجوده داخل هذا التعين ‏ بل هو تجريد من التعين 
المحض والبسيط فحسب. مثل هذا الشيء العَرّضي أو ذاك الذي نلتقي به 
في العالم المخارجي . فالفعل والانفعال هما إن صح القول مقتطعان (منقوصان) 
من التعين متتحددان به مأخوذان هنا بوصفيهها لا متعينين طارئين» سيقومان 
بتعريف نفسيهها بنفسيهما. وبواسطة ذلك يجد التعين نفسه من جديد مرتبطاً 
بالحياة المحضة. حيث تكون تلك الحياة مصدراً وأصلاً وملاذاً لإي . 

وتلك العروة الوثقى وهذه الوحدة بين الحياة المحدودة والحياة المحضة. 


۳1۰ 


بين المتناهي واللامتناهي. بين الكل والمفرد لا تكون ممكنة إلا حينا تتم 
الإحاطة بالحياة ومعايشتها بوصفها روحا. «فحيث لا توجد نفس ولا روح 
لا يوجد ما هو إلهمي. وني تجريد ما يشعر بنفسه متعينا. . . فإن ما هو محدود 
ليس منفصلاً عن الروح. ولكن ما يظل باقيأ ليس إلا الضد المقايل 
للحي . ٠.‏ (لالا) فإن الكائن الروحي وحده هو الذي يستطيع أن يقهر 
ويتخطى محلوديته دون أن يضع تسه مقاب لما (لهذا لن يكون توحيداً بل 
إبعاداً بسيطاً) «فالروج وحدها هي التي _تستوء عب الروح وتجمع شملهاء 
(۷۸). فالكائن الروحي وحده هر الذي يلي أن يتخلل ويشغل كل 
التعينات التي تقابله. ويظل فيها حيا داخل وحدته وكليته . 

وعلى هذا النحو يرد مفهوم الروح هنا بإيجاز بوصفه نمطا للوحدة الموحدة 
الأصيلة. أي بوصفه اكتمالا لمعبى وجود الحياة. وستؤسس الصياغة الفلسفية 
الأولى لمفهوم الحياة في «شذرة نسى (مذهب) فراتكفورت» لعام 148٠١‏ 
(نولء 48" وما بعدها) هذا المفهوم على نحو أكثر دقة . 

وقد رأينا مراراً وتكراراً وراء الثغرة الْقْضية من تصور ديني للحياة إلى 
تصور فلسفي ها الوضع الحديد الذي يظهر فيه مفهوم الحياة في «شذرة نسى 
فرانكفورت». ويتحقق ذلك في محاولة للانطلاق من مفهوم الحياة تلوصول 
إلى تعيين أساسي لوجود والطبيعة». ولكن هرنج rh. Hering‏ محق في إبرازە 
عند تفسيره لحذه الشذرة (78ه وما بعدها) أن وجذة: المشروع لا يجب 
التقليل منبا. فمفهوم الحياة كان قد قدم من البداية بحيث يكون من 
المستطاع أن يتضمن الوجود غير الإنساني أيضاء فقي أول الأمر هناك الوجود 
(الإلهي) ثم يأتي بعده وجود «العالمء» وجود الكون 5505© (87). ففي 
مقصد الوحدة الموجه للشذرة كان هناك مطلب أول هو: صياغة وجود ما 
باعتباره توحيداء وهو وجود يوحد صلا أنماط الوجود المختلفة. وتصير الحياة 
موضوعاً بالنسبة إلى النمط النوعي لنشوثهاء وهو نشوء ترقى فيه كلية الموجود 
إلى الحقيقة (انظر فيا سبق تفسير الإنسان المستضيء بالئور وم«دمطاهه) 
(05مع20ه1120هام وعتد هيجل كانت حيامٌ المسيح إيذاثاً بهذا النشوء. 
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والآن يوضع مفهوم الحياة الذي تم استيعابه ابتداءً من الوعي الديني 
المسيحي . بوصفه مقولة فلسفية أساسيةء ولكن الأرضية الدينية لا تختفي 
بالرغم من ذلك. بيد أن كل التقليد الفلسفي» الذي يعتبره هيجل حياء 
والذي يكن تحديده بقطبين هما أرسطو وكانط يتخذ هنا شكله بحق. ومن 
خلال مناقشة هذا التقليد ينجز هيجل تطوير المفهوم الأتطولوجي للحياة. 
ولكن ذلك يقودنا إلى فترة يبناء وينبغي علينا أن نعود إلى «شذرة نسق 
فرانکفورت» . 

ففي الكراسة الأولى من الكراستين اللتين لم يصل إلينا غيرهماء نجد 
تنمية لمفهوم الحياة وفقاً لوجود الحياة الإنسائية. فالحياة هي «كثرة الأحياء» 
.)۴٤٥(‏ إن الحياة من حيث الماهية كثرة من الموجودات. كل منها هو بدوره 
حياة. وكل منہا باعتباره (جزءا) هو «كثرة لا متناهية» وهو بوصفه كذلك 
دكل: موحد (45*): فلأن الجزء هو نفسه «حي» بحقء فسيكون هو نفسه 
وحياة». وتكثر الحياة هذا يوضع في تقابل «تضادء (وفيا يتصل بالصياغة 
المقبلة لهذه القضية يمكتنا بكل تأكيد فهم هذه «الصيرورة». بالمعنى الأقوي: 
إن التقابل (التضاد) يقع في كل مرة مصاحباً لوجود كل حي). وذلك التضاد 
يجري نشوؤه على النحو التالي: - 


مع وجود الحياة ينبئق «جزءان.: جزء من تلك الكثرة لا يدخل في 
الاعتبار إلا داخل علاقة» ولا يكون له وجود إلا بوصفه توحيداً ‏ أما الحزه 
الآخر. . فلا يدخل في الاعتبار إلا داخل (تقايل) تضاد. ولا يكون له وجود 
إلا بواسطة انفصاله عن الأول. وهكذا يتم تعريف هذا الجزء الأول بالطريقة 
نفسهاء بأنه لا يمتلك وجوداً إلا بواسطة انفصاله عن الثأني» (45”). إن 
الجزء الأول هو وجود الفرد (الفرديةء التكون من أعضاء أي ال ظيم 
العضوي)» والجزء الثاني هو وجود «الطبيعة» (محدود دون حواجز وحدود 
وحياة مثبتة») . 


وي هذين التعبينين للانقسام الأنطولوجي للحياة دالحل وجود ف علاقة 
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ووجود في تضاد (تقابل)» نستطيع أن ثميز بوضوح المقولات الأنطولوجية 
الحاسمة للوجود لذاته (الوعي)» والوجود للآخر (الوجود - كموضوع)» 
والإثنان معأ متحدان أصلا في المفهوم الانطولوجي للحياة الذي يظل غير 
منقسم داخل الانقسام . إن «الفردية» و «الطبيعة»» من حيث أا جزءان. 
سيضع كل ما نفسه كا سيضعها في تضاد على نحو متبادل مع الآخرء فلا 
وجود للتقابل (التضاد) إلا داخل العلاقةء ولا وجود للانفصال إلا داحل 
«العلاقة» . وعند ذلك الاختلاف الجوهري في وجود الحزئين سيكون وجود 
الفردية ذاته هو العلاقة «أي الحياة الي يكون الوجود علاقتها»(745). حيث 
يوجد بوصفه «توحيدأ» «للتغايره (التنوع) (سواء في ذلك تغاير جميع تعيناته 
الأصيلة التي يحيا فيهاء أو تغاير الطييعة الخارجية التي يجيا معها)؛ وطالما أن 
الطبيعة تمتلك وجودها داخل التضاد (التقابل)ء فستوجد بوصفها حدا مقابلا 
للفردية. ولكن هذا القابل ليس هو ببساطة اخرية الحياة الموحدة» فذلك 
الآخر لا يوجد «لذاته» مستبعذاً من الفردية التي تفرض التنظيم العضوي ١‏ 
منحلل في «تغاير (تنوع) مطلق». بل يجب أيضاً أن «يكونت مرتبطاً بالحتي 
المستبعد منه» فالتقابل لا يكون مكنا إلا على أساس من توحيد أصيل . 


وسيكرر هيجل فيا يتصل بمفهوم «الانعكاسء الإبانة عا تعنيه «الطبيعة» 
هنا بوصفها ضداً مقابلا للحياة (الفردية): الطبيعة دهي وضع للحياةء لأنه 
في الحياة يدخل الاتعكاس مفهومَيه أي مفهومي العلاقة والانفصال» مفهوم 
المفرد الموجود خارجياً لذاته ومفهوم الكليء «هما مرتبطان» الأول بوجود 
محدود والثاني بوجود غير محدود, ومن ثم فبوضعها تجعل منہا طبيعة» (15” وما 
بعدها)» فالطبيعة هي «رضع الحياة» إلى المدى الذي تكون فيه اللحياة 
انعکاساً. والانعکاس» يعني هنا كبا كان يعني سابقاًء غطأ عالياً (متازآ) 
لوجود الحياة. وعملية واقعية «عملية الحياة الكلية» (ديلتاي جرء 4 و17١)‏ 
لا ىا يزعم هيرنج (مصدر سابق 084) بأن الانعكاس هو النشاط «البسيط» 
للفهم. وني الانعكاس تنسحب الحياة من «التغاير اللامتناهي» لكلية الحياة 
وتنميز من كل حياة أخرى» متخذة لنفسها باعتبارها هذه الحياة طابع ما هو 


يلض 


محدود. مستبعدة «الباقي بأسرووء واقفة منه في تقابل وتضادء لنتقوم على هذا 
النحو باعتبارها وجوداً, خارجياً «في ذاته» من حيث أا «تفرده. ومن حيث 
أا «فرد». ويواسطة هذا الانقسام وحدهء انقسام كلية الحياة غير المنقسمة 
أصلا إلى عنصرين في الكل. وهو انقسام يجري نشوؤه. مع الانعكاس. 
تظهر الطبيعة بوصقها الآخر كل مرة بوصفها ما يواجه دالا الاستبعاد الذي 
تصرح به الفردية عند تأسيسها لنفسها بوصقها اة die Selbstheit‏ (وجوداً 
فردياً متعيناً) . يد أن الحياة داخل الانعكاس هي ف جوهرها وجود الإنسان: 
فكلية النياة منقسمة عل نحو يجعل الإنسان «جزءاً منہاء وجعل الباقي بأسره 
الجزء الآخر» (15). ولكن ذلك الانقسام نفسه هو انقسام للحياة: ولا 
وجود له إلا بمقدار ما يشارك الجزءان في الحياة» فهو لا يكون انقساماً إلا على 
أساس من وحدة أصليةء وإلا من حيث أنه تضاد (تقابل) أي آنه ف عين 
الوقت توحيد . فالإنسان لا يكون «حياة فردية إلا إلى المدى الذي يكون فيه 
متحداً وحدة تامة بكل العناصر الخارجية بالنسبة إليه. متبحداً بلا تناهي 
الحياق. إنه لا يكون جزءاً إلا «إلى المدى الذي لا يكون فيه جزءا. وحيث 
لا وجود لشيء متميز هنه» (المصدر نفسه). 

ونرى الآن بوضوح في هذا العرض لمفهوم الحياةء أن الطبيعة لا تكون 
بمحض الصدفة وجوهراء متميزا من وجود الحياة الإنسانية؛ أو بإيجاز إن 
الشيء الممتد 6»:6858 65: في تضاده (تقابله) مع الشيء المفكر ومهناع00) دع 
أي العلاقة بين الذاتية والموضوعية (فهيجل في الكراسة الثانية من الشذرة» 
كان قد عرف اللياة وتقابلها بالألفاظ (الحدود) التي ستجدها بعد ذلك) يتتاومًا 
هيجل بطريقة تختلف قاما عن تناول العلاقة بين جوهرين مختلفين من حيث 
وجودهما. فاخرية الحياة الغردية التي توضع من الآن فصاعداً مع وجود هذه 
الحياة. أي ما لا تكون الحياة حياة إلا في مقابلته وفي تضاد معه. هي 
الطبيعة . . فالطبيعة هي «الباقي كله» أي كل ما ليس حياة فردية» وبذلك 
سيستوعب هذا المفهوع للطبيعة العام غير العضوي والعالم العضوي معا 
العا الإنساني واللاإنساني. أنه «التغاير (التنوع) اللامتناهي: الذي تيا فيه 


لضن 


ومعه الفرديةٌ المفردة بافيةٌ الوجود لذاتها ‏ وهو تغاير (تنوع) لا يتحلل بعد 
ذلك ببساطة إلى كثرة لاا متناهية»» بل يظل هو نفسه «وحدة». وتلك الوحدة 
تظل بدورها بالنسبة إلى الحياة الإنسانية وحدة موحدة بواسطتها ومعها؛ إلى 
المدى الذي لا تكون فيه وحدة إلا حيئا تضعها الحياة الفردية» وحيث تكون 
بوصفها وضعاً متحدة بتلك الياة التي وضعتها. 

ومن الواضح حت هله النقطة. أن مفهوم التركيب الأصيل وكان 
موضعاً لتفسير شديد العينية يبدو بعيداً عن أن يكون مرتبطأً «بالنقطة العليا» 
أي باوج الفلسفة الترنسندنتالية التي عرضناها في بداية بحثنا. ونجد هذه 
العينية وقد اشتد عودها حينما حدّد هيجل على وجه الدقة تعريف «الطبيعة» 
بأتها وما يقابل الحياة الإنسانية» فبمقدار ما تواجه الحياة» «لا تكون الطبيعة 
نفسها حياة»» ويمقدار ما تواجه الحياة» ويمقدار ما تغتصب الحيأة الإنسانية 
(وسئرى ذلك فيا بعد) ما يواجهها ويبث الحياة فيهاء فإنها تكون حياة مثبتة 
»)۳٤۷(‏ فالحياة التي تضع دا مقابلا ها هي مجاهيتها وجود يبث الخحياة: إن 
معتاها الحق هو منح الحياة ال ضدها المقابل. على حو مجعل «التغاير 
(المتنرع) في اتحاده» بالحياة» دي نتيجة لذلك»» وعضواء راد من أعضاء 
الحياة .)۳٤١۷(‏ وعلى ذلك لا تكون الطبيعة دكثرة (أي تعدداً) ميتة» أو 
«مجردة» بل تكرن كثرة لا متناهية من «الأنظمة العضوية والأفراد. باعتبارها 
وحدة» (45”) أي وگلا حياً . إا «صلة وثيقة» وتركيب «بالرغم من أن 
الحياة في وظيفتها التوحيدية لا يجب اعتبارها ببساطة «رابطة التضاد (التقابل) 
والعلاقة» بل «رابطة الصلة وغياب الصلةء (44”). فالحياة لا توحد كثرة خالية 
من الحياة تهدها ملقاة أمامها هنا أو هناك» وتمكث مقابلة ها باعتبارها وحدة 
مجردة: فالكثرة بالأحرى لا توجد في الخارج إلا بوصفها كثرة قد وححدتها 
الحياة؛ وهي من ثم حية. فالوحدة لا توجد إلا داخل ما هو موحد بوصفها 
وحدة ححية . وما سيقوم هيجل بتفسيره فيا بعد على أنه من عمل الأنا العارف 
ومن عمل وحدته التركيبية الأصلية» قام هنا بتنميته بكل وضوح على أنه 
تحقيق الحياة . 
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وعند هذه النقطة يعاود هيجل من جديد إدخال مفهوم «الروح» عاماً کیا 
فعل في «روح المسيصيةوء عندما أدخله بصفته تعريفاً أكثر دقة هذه الوحدة 
الحية. «يمكن أن نطلق تسمية الروح على الحياة اللامتناهية بالتقابل (التضاد) 
مع الكثرة المجردة. لآن الروح هي الوحدة الحية للمتغاير (المتنوع) بالتضاد 
مع هذا المتغاير نفسه من حيث أنها صورته الحقة. لا بالتضاد مع هذا المتغاير 
بوصفه كثرة بسيطة منفصلة عنه. كثرة ميتة. . والروح هي القانون الحيوي 
في اتحادها بالمتغاير الذي سيغدو حيا نتيجة لذلك» (407”" انظر فيا يتصل 
ببذه الفقرة ما يتوهمه هيرنج من ظنون. مصدر سابق .)04١‏ ولا يمكن فهم 
وجود الحياة في وحدتها الحيوية الموحٌدة. إلا باعتباره وجودا روحياء فالروح 
وحدها هي التي تتطيع أن تكون ذلك الوجود. فهي تمتلك لكي تضع 
نقسهاء ما يقابلها وما هو موضوع في مراجهتها على نحو يجعلها تسري فيه 
وتمسك به من جميع نواحيه. وتستوعبه بحيث يفقد اللوضوع طابع ما يوضع 
في مواجهتها ويتحد بالروح. وتبقى الروح مكتملة غير منقسمة في 
موضوعهاء وتبقى على ما هي عليه وتظل قابضة على زمام نفسهاء فتلك 
وحدة مركبة عينية حية. | 

ومن المهم أن نرى الآن أن الروح لا يجب اعتبارها ‏ دون مزيد من 
إمعان النظر ‏ مرادفة للحياة. ويقول هيجل: اکن أن نسمي الحياة 
اللامتناهية روحأى والحياة اللامتناهية بوصقها روحاً هي الوجود الإهي 
(وهذا الوجود يكون فض عن ذلك بوصقه «حياأة) «متحداً» بكل حياة 
أخرى). فالحياة كا محملها داخلها ثناثية «الفرد ‏ الطبيعة» والتي تا ضمن 
«شكل لتنا ماه من الكائنات المفردة الموجودة لذاتباء والتى يقف: كل منها في 
تضاد مع دكل ما ليس إياه» هي من حيث الماهية «حیاة متناهية». وهذه 
الثنائية الأنطولوجية ‏ التي وإن تأمست في الحقيقة على الوحدة وعلى الثنائية 
الموحدة إلا أنبا لا تنفذ إلى ما وراء لا تناهي الأشكال المفردة الموجودة لذاتها 
في الخارج ‏ تؤلف التقابل (التضاد) الوحيد الذي «ظل مستمراً في الوجود» 
بين المتناهي والحياة اللامتناهية .)۳٤١(‏ وبقاء الأشكال المفردة في وجودها 
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لذاتها بظل في تقابل مع الوحدة الأخيرة» مع الوحدة المنجزة قاماً. فإذا 
كانت الحياة المتناهية ‏ وفقاً لميجل ‏ يجب ابتداءٌ من الآن أن اترتفع » إلى 
مستوى الحياة اللامتناهية (744). فإن ذلك لا يكن أن يعنى غلل نحو قبل 8 
اهام أن الثنائية الأساسية والطابع المحدود أساساً للحياة لمتناهية سيختفيان 
بطريقة أو بأحرى. فالثنائية هي التي يتألف متها تحديدا وجود هذه الحياة. 
وهذا الارتفاع وهذا التوحيد سيظهران بالأحرى داحل الحياة المتناهية من 
حيث هي جزئبة؛ وقد سبق أن أشرنا إلى نط نشوئها: بالنسبة إلى فعل 
وکل تعين. بواسطة التجريد على نحو ما تجد روح كل فعل وكل تعين 
نفسّها حتفا بها في عين الوقت (۷۷). ومن ثم بواسطة عملية تحول باطن 
من طور إلى طور 5أوه0أم:0300 داخل الحياة نفسها في الفعل وفي التعين 
(وسيشير هيجل بعد ذلك إلى هذا التحول الباطن من طور إلى طور 
(الانسلاخ) بواسطة مفهوم الحرية). 

وتبدّل الحياة المتناهية من هذا الطور إلى طور حياةٍ لا متناهية» وهو 
التبدل الذي تكتمل فيه الحياة بوصفها روحأء لتحقق المعنى الْاسْمَى 
للوجود. أي الوجود الأصيل بوصفه وحدة منجزة. لا يحدث قي إطار «وشذرة 
نق فرانكفورت» إلا بالنسبة إلى الدينء على حين يعد إلى الفلسفة بمهمة 
إثبات تناهي كل ما هو متنا (0*44. إن مفهوم الحياة مضي إلى ما وراء 
الأاساس الفلفي داخل بعد أعلى مستوى. أو بعبارة أدق. إن الطابع 
التصوري (المفهومي) الفلسفي لا يكفي لان يكون أساساً. 
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لك 
الحياة بوصفها شكلا للروح اللطلقة في «منطق يينا» 


مع وشذرة النسق» ؛ لعام ٠‏ تتتهي إحدى مراحل التطور الذي تم 

بواسطة إيضاح مفهوم الحياة. وهذا لا يعني أن كتابات بينا تمثل نتا 
بالنسبة إلى «كتابات الشباب اللاهوتية»ء فالرابطة الأصلية التى توحد بين «فكرة 
الحياةء وبين الحياة الإلهية تظل باقية (أنظر على سبيل المثال منطق ييناء ص 
., ولكتها لم تعد تحدّد الأرضية التي دار عليها تحليل مقهوم الحياة. فهذه 
الأرضية أصبحت الان أرضية أحرى. أكثر رحابة: فمفهوم الحياة ينتمي - 
من حيث أنه مفهوم أنطولوجي - إلى سياق بحث فلسفي ‏ أنطولوجي خالص 
يهدف مباشرة إلى إقامة نسق (مذهب). وهذا هو السيب في أنه من المستحيل 
حتى في هذه اللحظة أعطاء تفسير حقيقي لفهوم الحياة دون الرجوع إلى 
النسق (المذهب) بأسره» ودون عرض تطوره بأكمله» ويجب عليتا هنا أن 
نتخل عن تقديم مثل هذا العرض وأن نكتفي مموجز عام للتفسير يوضح 
العلاقات الباطنة القائمة بين مفهوميٌ «الحياةة «والروح» على نحو ما تظهر 
داخل النسق (المذهب). وعلى حين كان المكان الذي يشغله مفهوم الحياة في 
النسق يد نفسه وقد أحاط به التفسير الذي قدمناه «للمتطق الكبير» في الجزء 
الأرل من هذا البحث. فإن من الواجب علينا الآن أن ندع مؤقتاً مفهوم 
الروح دون محديد دقيق. 


إن مفهوم الحياة قد لقي تنمية في «نسق ياء عند بداية «فلسفة 
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الطبيعة»: لا داحل «المنطق». ولكنه يمتلك مع ذلك في هذا ا موضع دلالة 
مختلقة عن دلالته في «فلسفة الطبيعة» المنتمي إلى نسى «الموسوعة» بعد 
ذلك . ففي الموسوعة تكون الحياة إحدى «مراحل» (أي الأشككال الواقعية) 
الطبيعة : فقد كانت بالتقابل مع الفيزيقا غير العضوية والرياضيات المفهوم 
الأساسي للفيزيقا العضوية» ب كانت الحياة قي «منطق يبنا» بالنسبة إلى 
وجود الطبيعة بوصفها كذلك» وبالنسبة إلى ماهية الطبيعة في ذاتهاء وبالنسبة 
«إلى مادتهاة تعييناً مسترجعاً لجميع «الأنظمة» الجزئية (۱۸۹). بل إن مفهوم ` 
الحياة كان عضي إلى ما وراء أبعاد الطبيعة بوصقها كذلك. فالظبيعة ليست 
في الحقيقة إلا تمطأ نوعياً للحياة» إنها ليست «إلا حياة شكلية» . 


فإذا كانت المسألة بالرغم من كل شيء - لم تصبح مسألة مفهوم الحياة 
إلا في «فلسقة الطبيعة» لا في «المنطق» أو «الميتافيزيقاء فإن ذلك يبدو علامة 
واضحة على ضروب من التردد كانت تسود تأسيس المذهب. إن ومذهب ييناء 
قد مضى في طريقه وفقاً لفكرة موجهة» هي فكرة الأنا العارف وأقصى نکر 
الحياة باعتبارها فكرة موجهة في أطواءٍ جرء من المذهب. دون أن ينجح من 
أجل ذلك - على نحو مؤقت - في تحديد الطابع الأساسي (بالمعنى الصحيح) 
لفهوم الحياة . 


ويعرّف هيجل الحياة ابتداء من الان بالرجوع مباشرة إلى صلاتها الباطنة 
«بالروح»: «نحن تطلق اسم الحياة على الروح المطلقة وفقاً لفكرتها أو 
علاقتها بذاتهاء (189) «ووفتا لعلاقتها بذاتها» تعني ابتداءً وعلى نحو شديد 
العموم: تبعأ لنمط نشوئها. ووفقاً لقابليتها للحركة . وانطلاقاً من العبارة 
الآتية يشير هيجل إلى أن الحياة «بوصفها روحأ» تعبر عن ايع نوعي لقابلية 
الحركة. أي عن عملية: «الحياة بوصفها روحاً ليست وجوداً ماء وليست 
غياباً للمعرفةء ولكنبها بماهيتها معرفةء إنها عمليةء يؤلف سياق العمليات 
الحيوية الذي نناقشهء قوة الدفع فيهاء أي لحظتها على نحو مطلق 
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(185)*. ويجب علينا لفهم هذه التعريفات أن نعمّق بإيجاز فكرة الروح 
المطلقة هذه. فهي المسألة الأساسية على نحو صريح في تعريف الحياة. 
ومن حيث أن «الروح المطلقة؛ غط أعلى «للذاتية» فهي تكمل في نسق 
بيئا الميتافيزيقاء ومن ثم فهي تشغل داخل المذهب ما يقترب كثيرا من 
الموضع الذي ستشغله الفكرة المطلقة في المنطقء ففيها يتحقق الانتقال إلى 
فلسفة الوجود الواقعي ٠‏ لأن الروح المطلقة تلم نفها للمباشرة 
فتسترجعهاء نسلم نفسها «لآخر مغاير لاه أي للطبيعة (183). إنها مثل 
«القكرة» في كتاب المنطق. الوجود الأسمى والصورة الكلية للموجود؛ وفيها 
يتحقى معنى الوجود الذي يسيطر على إقامة المذهب (النسق). وإعمال معنى 
الوجود واحدٌ من حيث الأساس في منطق يينا وفي المنطق اللاحقء وهذا ما 
يجعلنا قادرين هنا على أن نعود إلى الجزء الأول من بحثنا. فقد سبق أن أشرنا 
فيه إلى أن حركة الوجود بوصفها «علاقة» قد درست على نحو أكثر دقة في 
منطق بينا بوصفها علاقة بذاتجاء علاقة تظهر نفسها تبعا لأغاط الوجود 
المختلفة في الموجودء إما متصلة بموجودات مستقلة وإما راجعة إلى الموجود 
نفسه (إلى «الذائية») مبدية نفسها تحت إهرته . وتلك العلاقة التي يجد الموجود 
نفسه فيها هي دعلاقة بسيطة» وفقاً لأغاط الموجود التي تدور حوها المناقشة» 
فهي رابطة (رابطة وجود أو رابطة فک أو هي في النهاية نسبة (تقدمها 
«المعرقة») أما فكرة الحقيقة التي تتجه نحوهٍ أغاط العلاقة المختلفة باعتبارها 
وصرلاً مطرداً للموجود إلى الحقيقة. فا تؤلف وحدة الموجود المنجزة. وهي 
وحدة تحافظ على نفسها داخل العلاقة وبوصفها علاقة. وهنا نجد مساواة 
ذاتها في الاختلاف برمتها. وتلك الوحدة يتم إنجازها داخل وجود الأنا 


.(#) اللحظة عند هيجل (88051600) قرة تدفع من الفكرة إلى ضدها وهي وثيقة الصلة 
بالتقدم (مجمع) (أي بحركة المقولات). فاللحظة عند هيجل تشير إلى ما يكن تسميته 
ف نظام ساكن عنصراً أو عاملاء وهي لا تعن عنده فترة من الزمان وتقترب من أن 
تكون قوة كتلة متحركة في ميكانيكا نيوتن. 
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العارف: «ويتكشف هذا الأنا العارف بوصفه مساواة مطلقة لذاتهء صادرة 
عن اختفاء كل تعينء وهذا السبب نفسه فإنه يلتقي با يقابله في تعارض معه 
بوصفه ذاته نفسهاء بوصفه داخله».. إنه يلتقي بنقسه. أنه روح» إنه 
عاقل» (۱۷۸ وما بعدها). ' 

ونحن نستخلص من ذلك ول فكرة شديدة العموم مؤداها أن الروح قد 
طورت بوصفها فطا لوجود الأناء وئيس عل النحو السابق باعتبارها غطا 
للحياة (المتناهية أو اللامتناهية). وسنعود في بعد إلى معنى هذه التوكيدات. 
وبادىء ذي بدء ليس وجود الأنا إلا «روحاً صورية» أو بعبارة أخرى «ماهية 
أعلى ولكنها ليست ماهية مطلقة أي روحاً مطلقة» .)۱۷١(‏ وذلك لأن 
«العلاقة» التي تتضمن داخلها الأنا لا تستطيع أن تؤسس بوصفها كذلك كل 
مساواتها لذاتها في الآخرية. فهذا الذي يرتبط به الأناء هذا الذي يكون الأنا 
ف مواجهته (نظرياً وتطبيقياً) فاعلاء هو بكل تأكيد مندمج في إنية عذك 
` اأعدطؤطاءة الأنا (وجوده الفردي المتعين): إن طابعه الخالص. طابع آنه يوضع 
في مواجهة الأناء أي وجوده قي ذاته قد تم تجاوزه. ولن يوجد إلا باعتباره 
ضده هو وسالبه هو: .)۱۸١(‏ ولكن هذا السلب الخالص للتضادء هو تفسه 
الغياب الذي ما يزال باطناً في الأناء والذي يجعل مته وروحاً صورية» 
بسيطة. وحينا ينتمى «التضاد» أي والأخحر المغاير» إلى ماهية الوجودء فمن 
الواجب أن يتجاوز ذاته وأن يحتفظ بها من حيث هي كذلك في آن مع 
متضمنة في الوجود بمعنى الكلمة (في الروح المطلقة) ‏ متفظأً بذاته من حيث 
عي كذلك لا من حيث هي «سلب عحض» - وتتطلب مساواة الذات في 
الأخرية مساواة حقة آخرية موجبة» واقعية بالفعل» فما يهب تجاوزه هو عدم 
مساواة فعلية بل ومن حيث آنا فعلية. وجب على الروح أن تتعرف «بنفسها 
على أن ما لا تكونه ولا يكون ماوياً ها إتما هو.. الروح نفسها (هي 
نفسها)ء ويجب أن تنظر إلى نفسهاء باعتبارها آخرٌ مغايراً «لأنها على هذا 
النحو وحده تكون «روحاً مطلقة» . 


ويسمح الشكل الذي ينتهجه تحليل حركة الروح هنا لفكرة الواقع 


۳1 


الفعلي الأساسي للروح ‏ الذي ستنميه بعد ذلك «ظاهريات الروح:- أن 
يعبر عن نفسه. فهذا الواقع الفعليء أي الوجود الذي هو فاعل ومنفعل في 
آن معأ يتتمي إلى «وجود 50 فنمط وجود الحركة الذي ييز الروح ليس 
مكنا حقاً إلا بوصفه مطأ واقعيا على نحو فعليء ولیس بوسعه أن يكون نشوءاً 
روحياً إلا إذا كان نشوءا واقعياً على نحو فعلي. ولا كن لمعنى وجود الروح 
أن يتحقق إلا حيناٍ لا يكون التضاد الذي «تجد فيه» الروح نفسها وتبقى فيه 
مساواة لذاتها «سلباً خالصأء» بل حينا يكون انعداماً واقعيأ على نحو فعلي 
للمساواة؛ وآخرية واقعية على نحو فعلي؛ وإلا حينها يكون في تمام واقعيته 
الفعلية خاضعاً لسلطان الروح : ومسجاوزا . 
ولكن هناك مالا لزيد من القول: «إن للروح تاريما واقعياً على نحو 
فعلي. بل يكن القول إا هي نفسها ليست شيئاً آخر سوى تاريخها. أي 
عملية نشوء «سقوطهاء في الآخرية. وءالمخاض» الذي يتيح م أن تظفر 
بتلك الآخرية. ثم تثوب إلى ذاتباء وكل هذا النشوء الذي يلف وجود 
الروح» ليست الروح هي التي تکابده» بل هو لا يحدث «في حضرة» 
الروح: فالروح نفسها هي التي تتمسك به» وتستوعبه» وتعيه» وهو من 
حيث أنه حاط به في الوعي ليس إلا نتاجاً للروح ومَسُوقاً بها. وتصير الرو 
الذات الواقعية ذا النشوء, وهي ‏ بوصفها ذاتا ‏ تقيم في هذا النشوء توسطأً 
بين واقعيتها الفعلية وبين نفسها. وسئرى مرة ثانية فيا يلي كيف يعرف 
هيجل في ظاهريات الروح هذا النمط المحدد للحركة بأنه «تاريخ ٩‏ . 
إن الروح في تاريخها الراقعي هي جملة الموجود نفسه في نشوئهاء ويغدو 
الطابع الواقعي الفعلي للروح وطيداً مكيتاًء فهي لم تعد واقعاً فحسب بل كل 
الواقع . وكل الواقع يعني «دائرة الروح» (186) ونواحي (أرجاء)( الوجود 
هي فظات تلك الدائرة المحوطة بسقوط الروح داخخل ار مغاير لا 
(الطبيعة) ثم عودتها إلى ذاتها (العالم الروحي) فتكتمل الدائرة. وجملة النشوء 
هذه هي وحدها الروح: دوجملة العودة هذه هي وحدها التي تكون في ذاتهاء 
ولا تصير بعد ذلك آخر؛ إن الروح هي المطلقء وفكرة هذا المطلق لن 
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تتحقق على الإطلاق إلا حينها تكون لحظات الروح» أي هذه اللحظات 
نفسها في ذاتها عي تلك الروح - وفي هذه الحالة لا يصبح الذهاب إلى ما 
وراء ذلك مکنام (A‏ . 


ولقد كانت هله المداخل إلى مفهوم الروح المطلقة ضرورية لاستيعاب 
التعريف الذي قدمه هيجل للدياة (184 وما بعدها). فالحياة ندل على 
الروح المطلقة بمقدار ما تكون «علاقة بذاتهاه. ودل من ثم بطريقة شديدة 
العموم على مط وجود الروح . وتدل الحياة على هذه العلاقة بذاتباء بمقدار ما 
تكون شيئاً ما منعكساً في ذاته وكيا يضيف هيجل صراحة: لا بواسطة 
«انعكاس خارجي ه ولكن دفي ذاتها وبواسطة ذاتها أو على نحو ما هي موجودة 
بالقعل: .)١8(‏ وما يعنيه ذلك سبقت لنا معرفته يفضل «كتابات الشباب 
اللاهوتية؛. فالحياة ليست «مساواة مطلقة لذاتباء إلا في العلاقة التي تربط 
على التبادل بين تغاير تعيناتها (الحظاتبا) وبينباء بمقدار ما تمك بهذه 
اللحظات وتستوعبها وتعيها وتتجاوزها في جملة ذاتها ولكنبا تظل محتفظة 
بنفسها داخل تلك اللحظات . وما سبق عرضه حتى هذه النقطة سيتم تجاوزه 
الآن بطريقة حاسمة» وذلك على وجهين: فنمط هذا الحفظ وهذه المساواة 
للذات سنشرع في تعريفه ابتداء بأنه «فعل المعرفة» ثم سيتم التمييز بين حياة 
الطبيعة وحياة الروح وإقامة تفرقة بين كل مني والأخرى بمساعدة مفهوم 
«المعرفة» هذاء بيحيث يغدو هذان النمطان للحياة نمطين دللمعرفة». 


إن دفكرة الحياة هي «عملية مطلقة» يحتفظ فيها كل ما (جملة ما بذاته 
باعتباره كلا داخل تغاير لحظاته. وذلك بمقدار ما يكون ذلك الكل متجهاً 
نحو لحظاته. وداخخلاً في علاقة معهاء وفي هذه العلاقات (الروابط أي هذا 
الحفاظ) تنالف الياة في كليتها (في جملتها) بوصقها «وحدة سالبة» للحظاتباء 
بوصفها وحدة لا وجود ها إلا داخل التثام شمل تلك اللحظات بواسطة 
«التجاوز» . ولكن تلك الوحنة السالبة هي بالمئكل «وحدة موجبة». -لأنبها هي 
نفسها «الوجود الضمني (الدائم الباقي ١ء1ءاءء8)‏ «لحله اللحظات» وليست 


وؤ 


منفصلة عنها. وهذه اللحظات نتساوى جميعاً في قيمتها بالنسبة إلى وحدة 
الحياةء فالحياة هي كليتها جميعاً. 

إن الحياة داخل هذا الحفظ المتعلق بلحظاتها (وهو حفظ للحظات أيضاً) 
تصمد مصونة باعتبارها ذاتأء فهي التي تخلق (بوصفها داتأ) الوحدة والحملة 
اللتين هما الحياة نفسها. وحفاظها حذا هر «فعل من أفعال المعرفة» من حيث 
أنه توجه نحو «. . أن تكون حل لحئلة معطاة يما هي كذلك فيه» مستوعبة 
ومتجاوزة. وهذا الامتداد الذي يتلكه مفهرم» المعرفة سيغدم واضحاً فيا 
سيجي ء۰ إنه يضم حفاظ أشياء الطبيعة (علاقتها بذاما) مثلها يضم حفاظ . 
الكائئنات الروحية. حقاء إن الطبيعة عارفةء ولكتها لا تكون أبدا. «معرفة 
بذاتها» (تعرف نفسها بنفسها) ولهذا السبب لا تكون إلا وحياة صورية» . 
ويشخص هيجل هذا النمط من العلاقة بالذات على أنه «تعين: وتلك مقولة 
قد سبق أن عرفناها من قبل في كتاب المنطق. وهي التي يوضع «التعيين» في 
مواجهتهاء وهي مقولة العلاقة في حياة الروح. فالطبيعة هي «الحباة في ذاتها 
ولكنبا ليست (الحياة) لذاتباء. لأنبا لذاتها حياة لا متناعية وغير منعكسة» 
(1۸۹. التخطيط من عندنا). فكل ما يجيا في الطبيعة ليس ذاتاً (فاعلا) 
لنشوئه. وليس بأية حال ذاتاً تخلق نفسها وتضع نفسهاء ولكنه شيء كلي 
يمكث داحل حياده (عدم اكتراثه). فهذه النياة إن جاز القول» قد أسلمت 
نفسها مُذْعِنةَ لنشوئها. إنها تحيا داخل كل تعين تلتقي به. في حياد ودون 
اكتراث. ودون أن تضع نفسها في تضاد معه» ودون أن تستطيع الذهاب إلى 
ما وراءه. إنها لا تستطيع إلا أن تتفظ بنفها بوصفها «كلية» داخل 
تعيناتهاء ولكتها إذ تغدو معينة لا تجد داخلها «تجاوزآه يجعل من التعين تعييئاً . 
ذاتياً «وعلى هذا النحو تكون الحياة موضوعة داخل تعينَ ما هوي» دون أن 
تستطيع وضع نفسها بنفسها باعتبارها تعبيناً. 

كا يعبر قصور هذه اللنياة. وافتقادها الوحدة والوجود القردي المتعين أي 
الإنْية الحقة المكتملةء عن نفسه في العلاقة بين الكائنات الحية المفردة وبين شمول 
وكلية) الحياة (الطبيعية). فالطبيعة هي «حياة» عدد كبير جداً من الوحدات» 


4 


الرحدة منها كل منقسم في ذاته. محدود بحدود خارجيةء يولد ويفنى لي 
العلاقة التي تضع الوحدة في تضاد مع الوحدة الأخرىء داخل عة متبادلة 
شاملةء وهذه الوحدات نفسها شاملة في تفردها وهي الي تؤلف 
الأجناس . .» .»)1۹١(‏ ولان كد من هله الشرديات الحية ليس ذاثاً حقه , 
ولا يستطيع بذاته النشوء برمتهء فإنه لن تكون له واقعيته الحقة إلا ف شيء 
آخرء وبواسطة شيء آخرء هو الجنس. ولكن الجنس نفسه ليس وجوداً فردياً 
متعيئا (إنية) موجوداً لذاته مضفياً على نفسه الحزئية بوصقه «ذاتا» في تقرداته . 
کا أن الجنس ليس كلا (جلة) «منعكساً في ذاتهه» مظهراً من تلقاء نفسه 
مييزات واختلافات داخله. واضعاً كل اختلاف باعتباره لحظة حقة» 
فالجنس لا يعدو أن يكون «كلية (شمولاً) محايدة: (۱۹۲) فيا يتصل 
باختلافاته » وهو لا يوجد إلا باعتباره «كلا جامعاء لأجزائه المتغايرة (المباينة) 
وهكذا برد الجنس بدوره إلى شيء آخر يمتلك فيه واقعيته: إنه مردود إلى 
فردياته» فوحدة الحياة الطبيعية تتألف من جزءين ليسا متحدين في ذاتبيا ولا 
بواسطة ذاتهها: وولأنها ليست موجودة في ذاتها بل في آخرء فستقطن الفرديات 
والجنس» .)۱۹١(‏ وقد تذهب العلاقة بين هذين الشيئين إلى أبعد من العِلية 
المادلة. فالفرديات والجنس لا يتجمعان في نتيجة تتوسطههما وتوحدهما (وهذا 
التفسير لقصور وحدة الأفراد والجنس ستتناوها «ظاهريات الروح» من جديد 
في مجاببة الوحدة الحقة لاروح الكلية وأشكاها الفردية) . 

والآن إذا وضعنا الحياة الحقة باعتبارها روحأء في تضاد مع «الحياة 
الصورية» للطبيعة» فسينبغي علينا أن نحترس من لبس معين: وإن الطبيعة 
ف ذاتهاء هي روح أصلكء لأنها في الحقيقة لحظة من حملة الروح؛ وهي 
جملة في عملية نشوءء لحظة الواقع الفعلي لوجودها كآخر. فالتضاد بين 
الطبيعة والروح لیس اند تضاداً بين جوهرين. فكلاههما تمطان للحياف 
وا الحياة بوصفها روحاً Yj‏ تحقيقأ» وكمالا للحياة التي توجه الطبيعة با 


دفي هذا الاتهاء ستذهب من جديد نحو الوحدة المنجزة المكتملة للحياة 
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بوصفها دعلاقة بذاتبا» منجزة ومكتملة. ولا تستطيع «المساواة المطلقة لذاتهاء 
في الآخرية أن تمثل إلا حياة تتعرف على نفسها داخل كل لحظة من لحظاتهاء 
وتقوم بتعيين نفسها بنفسها في كل تعينء وعاكسة نفسها داحل ذاتها في كل 
فردية تمنحها وجودّها؛ ولا يمكن أن يكون ذلك إلا «ذاتية» عارفة مستوعبة 
لتفسها أي وجوداً روحياً. ولسنا في حاجة هنا إلى أن ننشغل بدحض تلك 
الدعوى. ونكتفي بالتذكير بكيف كانت الرابطة بين «كلية؛ الحياة في والحياة 
بوصفها روحاء وبين الفرديات الحية رابطة متجاوزة في تام (امتلاء) الوحدة 
الموحدة . 


وقي الطبيعة علينا أن نتم بالرابطة بين الجنس وبين والوحدات الكثيرة» 
(Eins)‏ التي هي أجزاؤهء موجوداته الضمنية الباقية (لم6ع)و2)8 وقد سبقت 
لنا معرفة قصور الرابطةء وتصدع وحدتها. فالروح نفسها لا تكون حية إلا 
داخل كثرة من «اللحظات» الواقعية على نحو فعلي : من الفرديات الروحية 
الواقعية على نحو فعلٍ» ولكن كليتها لا تمثل الجنس الأعلى بالنسبة إلى هذه 
التفردات. فكلية الروح هي بالأحرى «جملة منعكسة في ذاتهاء (1۸۹ء 
۲ منقسمة إلى لحظاتهاء مضفية على نفسها الجحزئية في فردياتها. إنها 
ليست «غايدة؛ فيا يتصل بتعيناتها ولكها تحتفظ بنفسها داخل تلك التعينات 
بوصفها كلية «مختلفة؛ على نحو مطلق» ولا يكون ذلك على نحو كمي 
فحسب بل على نحو كيفي أيضاً (195). إنها هي التي تُحَديثُ داخل نفسها 
التمايز (الاختلاف) وتدفع تغايرها (تنوعها) المختلف إلى النشوء ابتداء منها. 
وتظلٌ ذاتَ هذا النشوء الفاعلة. وتظل لذاتهاء لإنها ليست إلا الحفاظ على 
نفس داخل جميع لحظاتها بوصفها «كلاً جامعأء هذه اللحظات كلا جامعاً 

محايدا. ولكنه لا يكتفي بوجود ضمي (معطعاوع0) فيهاء بل عل العكس إنه 
ا نفسه في هذه اللحظات» ويسترجعها داخخله (يعكسها) ولا يضفي 
عليها وجوداً «مثالياً منتمياً إلى الفكرة). إلا من حيث أنها اللحظات المثالية 
للكل. وعلى أي وجه تكرن جملة الروح هذه المنعكسة في ذاتها موجبة ,من 
حيث الماهية؟ إن هيجل يترك هنا هذا السؤال معلقاً. إنه يكتفي بالإشارة إلى 
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أن تلك الكليات الروحية «أعلى من الأجناس» (۱۹۲) وإلى أن تحققها في 
الفرديات بمثابة ذات تصل إلى خخاتمة اتحادها بنفسهاء أي نتيجة غبائية (191). 

وستعطيئا «ظاهريات الروح» التعيين الموجب لاهية هذا النشوء. كيا 
ستفسره بوصفه تاريخا. 

أما فيا يتعلق بالوضع الأصلي لمفهوم الحياة في أسسه الأنطولوجية فإن 
نسق يبنا يبدو حاسيا إلى المدى الذي كانت فيه والحياة؛ منذ البداية منظورا 
إليها ومعرفة من وجهة نظر الروح وحدها. فالحياة كانت قد ظهرت فيه 
باعتبارها نمطا لوجود الروح (أي باعتبارها نمطا يوجد فيه الموجود. من حيث 
ماهويته «بوصفه كذلك) على حين كانت الروح في كتابات الشباب اللاهوتية 
صفة في المحل الأول لنمط وجود الحياةء أو يعبارة أخرى. كانت الروح يتم 
تناولها وتعريفها ابتداء من الحياة. وهذا التعارض البارز لا يجب أن يؤدي بنا 
إلى القول بشيء يشبه الانقطاع. ولكنه يسمح لنا فحسب بأن نلط الضوء 
على إحدى النقاط المحورية التي يتقاطع فيها الاتجاهان الحاسمان الموجهان في 
فلسفة هيجل. حيث تجد الفكرة الموجهة الأصلية (فكرة الحياة) نفسَها وقد 
حلث مكانا فكرة ظهرث في وقت لاحقء هي فكرة المعرفة» ومن ثم (فكرة 
الروح). وهذان الاتجاهان لا يوجدان إن صح القول ‏ منعزلين أحدهما عن 
الاخر أو متباعدين على أرض العركة» ولكنهها بالأحرى اتجاهان يشتبك 
جسداهما في الصراع حيث ينتهيان بالالتحام مع متشابكين. ثم يتخللان 
فلسفة هيجل بأكملها وما على هذا النحو. وتناولٌ الحياة ابتداء من الروح؛ 
وتحديدها بأغا معرفةء سيقود الأنطولوجيا بالضرورة إلى أرض الحياة 
الإنسانية» فهناك فقط تغدو المعرفة حُرّة» وتستطيع أن تحقق للروح بوصفها 
معرفة بذاتها واقعاً فعلياً. فالحياة بوصفها معرفة هي نمط للوجود؛ كا أن 

بسط الحياة لأطوائها (تفشحها) بوصفها روحأ» سيجعل تفتح وجود الحياة 
الإنسانية ضرورياً. . وليس من المستطاع بعد ذلك تياب تحليل مشكلة التار يخ 
باعتباره نمطا لوجود الحياة الإنسانية . وتلك ضرورة منطقية بمقدار ما تجري 
معالجة المعرفة يوصفها حياة. ولكن بمقدار ما تجري معالحة الحياة بدورها 
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باعتبارها معرقة. فإن الطابع التاريخي سيكون مستخلصاً من تاريخ الحياةء 
ومن ثم فإن حقيقة الحياة ستكون معطاة في منظور معرفة مطلقة. وبالتالي عل 
نحو لا تاريخي في النهاية. وكتاب «ظاهريات الروحة هو المحاولة الأولى 
والأخيرة من جانب هيجل لتوحيد هذين الاتجاهين المتناقضين دالحل اشتراك 
يمتد إلى الأصل. وذلك لكي يؤسس بطريقة تاريخية لا- تاريخية المعرفة 
المطلقة. ويمكن أن نقدم بؤيجاز السمة المميزة هذه المحاولة في الصيغة الأتية : 
إن المسألة هي إبراز كيف تحمل الحياةء وهي ذات طابع تاريخي في داخلها 
إمكان أن تصير لا تارخيةء وكيف تحقق هذا الإمكان. ولن ندرس «دروس» 
هيجل بعد ذلك في «فلسفة الحق» و «فلسفة التاريخ » الطابع التاريخي باعتباره 
تعيينا لوجود الخحياةء بل سنعالج التاريخ دفعة واحدة عل نحو غير تاريخي 
ابتداءٌ من المعرفة المطلقة . 
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00 
مدخل إلى مفهوم الخياة وتعريف عام له 
مقهوم والخياة» باعجاره مفهوماً أنطولوجياً 4 کتاب «ظاهر بات 
الروج؟ 


في ظاهريات الروح' ) يتركز مفهوم الحياة صراحة توافقا مع امشروع 
العمل الذي دف إلى تنمية الأنماط المختلفة للوجود بوصفها أغاطاً اللرو 2 
خلال ظهورها في «الحيأة بوصفها روحاف في الحياة بوصفها وجوداً عارفا 
وواعياً» بوصفها وجوداً «عارفاً لذاته». وبتلك الطريقة تتبوأ الحياة الإنسانية 
مكاناً مركزياً في كتاب «الظاهريات»: فالحياة قد قَدّمت فيه بوصفها دوعياً 
بذاتهاءء ويبلغ وعي الذات حقيقته بالتأثير المتبادل والمتناقض «للاستقلال 
والتبعية» و «للسيادة والعبودية». وتتحد هذه التضادات في «الثقافة» «وفي 
العمل»ء وكل ذلك بمثل تعيينات انطولوجية للحياة الإنسانية» بل للحياة 
الإنسانية ‏ وذلك هو الأمر الحاسم ‏ في كل تاريخيتهاء في نشوئها العيني داخل 
العالم. ولكن ذلك لا يعني بأية حال أن كتاب «الظاهريات» يقدم تحليلا 
فنومئولوجياً (وصفياً) للحياة الإنسانية في تاريخيتهاء أو فلسفة للتاريخ أو شيعا 
من هذا القبيل. قالحياة لا تبسط أطواءها فيه باعتبارها تمطأ للوجود بين أغاط 
أخرى. وهي على العموم ليست موضوعاً للتحليل هناك با هي كذلك أي في 


(1) ابتداء من الآن ترجع الاقتباسات إلا إذا أشير إلى العكس إل «ظاهريات الروح» 
ترجمة هبوليت ليت, ولان تلك الترجمة تقع في جزأين فقد استقرٌ بنا الراي هنا على أن 
الإشارة البسيطة إلى رقم الصفحة إنما تعتي الجزء الأول وأن رقم الصفحة مسبوقاً 
بالرقم ۲ يميلنا إلى الحزء الثاني. 
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خاصتهاء. ولكن وجود الحياة يقدم هناك دفعة واحدة بوصفه غطاً لوجود 
الروح المطلقةء بوصقه وجوداً تنجر وتتحقق فيه جميع أغاط الوجود. ويصل 
1 فيه الموجود يحملته إلى الحقيقة . وما كان للروح من طابع الكل أو والحجملةنى 
وكان أحد المصطلحات الموجهة لنسق بينا (أنظر ص ۲۲۹) نجده الآن على 
نحو ممائل أساساً لفهوم الحياة في كتاب الظاهريات؛ ولكن هذه الجملة يتم 
توضيحها هنا بطريقة مختلفة تماما: إا «تتحقق» في نشوء الحياة الإنسانية 
نفسهاء في نشوء الحياة «بوصفها وعياً بذاتهاء. إن كتاب «ظاهريات الروحة 
هو أنطولوجيا عامة بأكمل الدرجاتء ولكنه يتاسس على وجود الحياة في 
تاريخيتها. وهو لا يتحل إلى أجزاء تتعلق «بتاريخ الفلسفة» وإلى أجزاء 
«نسقية»» وهو لم يمد يستخدم التاريخ عل سبيل الإيضاح أو الأمثلة أو ما 
يشبه ذلك ولكنه ليس فلسفة للتاريخ ؛ فابتداء من السطر الأول يكون 
المفهوم الأنطولوجي للحياة هو الذي يؤلف الأساس الوخد لكل أبعد 
الكتاب , فالروح «تظهر» (وتظهر بالضرورة) لكي تتجاوز بوصفها كذلك» 
وداحل تفسهاء تاريخيتها. وباتداءً من الخطرات الأرل يستوعب الكتاب 
الحياة بوصفها موضوعاً تار یا يأ ولکنه في عين الوقت يدرس تلك التاريخية تبعاً 
لتجاوزٍ تقيمه فكرةٌ «المعرفة المطلقة». 


ونحن لا نستهدف هنا القيام بتحليل متصل حتى فيا يتعلق بالفقرات 
الأساسية من الكتاب الضرورية لاستيعاب المفهوم الأنطولوجي للحياةء بل 
سنمضي بالأحرى محاولين القيام بتفسير هذه الفقرات وصولاً إلى النقطة التي 
يظهر فيها مفهوم الحياة بكل تاريخيته باعتياره أساساً للأنطولوجياء فستظهر 
بذلك أبعاد كل نظرية لاحقة في التاريخية . 


إن المفهرم الأنطولوجي للحياة يظهر صراحة مرتين في «ظاهريات 
الروح : المرة الأولى في بداية القم ب «الوعي بالذات» (ب. ص ١49‏ وما 
بعذها). أي أن هيجل يقدم تعر يقه الأنطولوجي الأساسي للحياة 5 e‏ 
الذي تتخرك داخله الروح التي ظهرت الآن لتبدأ رحلتها إلى مسقط ر 
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الحقيقة. إلى «حقيقة اليقين بذاتباء. وفي المرة الثانية تقدم الحياة نفسها 
بوصفها موضوعٍ العقل اللاحظ (ص 7٠١+‏ وما بعدها)» قهي تؤخذ هنا 
بوصفها موضوعاً للوعي الذاتي العاقل. بوصفها شكلا واقعياً للموجود. 

ولكن الحياة حى في هذا الو > حتى يوصقها طابع ما يوضع مقابل 
الوعي ٠‏ هي عثابة منعطف حاسم في كتاب «الظاهريات»: ففيها «نجد» 
الوعي العاقل بالذات موضوعهء الذي ليس شیا آخر غير هذا الوعي نفسه » 
وبشرع في تخطي طابع الموضوع با هو كذلك. والفقرة الأولى هي نقطة 
الانطلاق الضرورية لتفسير المفهوم الأنطولوجي للحياةء ويشير هيجل نفسه 
إليها برصفها كذلك. ولكن «ماهية الحياة؛ في «الظاهريات» كانت قد تم 
تحليلها من قبل تي الموضع الذي نكشف فيه مع «الكلي غير المشروط» باعتباره 
موضوعاً للفهم. عن عالم دما فوق الجس»» ومعه حقيقة العالم الحسي بوصفها 
ولا تناهيأء. فالعالم الحسي وعالم ما فوق الحس يتحدان في كلية «القانونه 
ومساواته لذائهء هذا القانون الذي «يمتلك في ذاته» الاختلاف المتجاوز بين 
هذين العالمين. ومساواة الذات هذه التي هي «الاختلاف في ذاتهو. أو 
بعبارة أخرى مساواة الذات المتمايزة داخل نفها المحتفظة بنفسها وراء كل 
هذه التمايزات» هي ما يطلق عليه هيجل إسم ١اللاتناهي»‏ (اللانهائية) 
(ه1) «وهذا اللاتناهي البسيط أو المفهوم المطلق. يكن أن نطلق عليه 
الماهية البسيطة للصياة أو روح العالمء ٠‏ أو دم الحياة المتدفق في كل الأنحاء 
الذي لا يكدر شمول حضوره (سريانه في كل الأنحاء) ولا يعترض سبيله أي 
الحتلاف» لأنه هو نفسه بالأحرى هذه الاختلافات جميعاً ووجودها الذي تم 
تجاوزه. إن النبضات تخفق داخله ولكنه لا بتحرك» وهو يترنّح مهتزاً حتى 
أعماقه ولكنه يظل ساكناً”*». إنه مساو لنفسه لأن اختلافاته من قبيل تحصيل 


(#) أنظر ترجمة تلك الفقرة وغيرها ترجمة حرة مشرقة في كتاب المرحوم الدكتور زكريا 
إبراهيم «هيجل والثالية المطلقة» الجزء الأول ص 75١5‏ وما بعدها: «وهنه اللاتبائية 
البسيطة أو الفكرة الشاملة المطلقةء لا بد من أن تعد بمثابة الاهية البسيطة للحياة أعني 
أنبا روح العالم» بل الدم الكلي الشامل الذي يسري في كل شيءء دون أن يضطرب = 
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الحاصل إنبا انختلاقات لا وجود ها فيه» فهذه الماهية المساوية لذاتها ليست 
لذلك داخلة في علاقة إلا مع نفسهاء» .)١5(‏ وتحت عنوان «اللاتناهي 
الببيط» منجد السمات المميزة التي سبق لنا معرفتهاء سمات حركة الحياة 
بوصفها وحدة موحدةء والتي تعبر عنها عين الحدود (الألفاظ) التي وردت في 
نسق بيئا (العلاقة بالذات) وهى حركة متناهية, لأن تلك الحركة لا تناى 
بنفها بعيداً عن وحدة المادة الحية ولا تضل الطريق خارجها . فتلك المادة 
تحملها وتحتفظ بها. وكل «اختلاف» وكل تعينْ لما هو حي» حيث «يسقط» 
هذا الحي في سياق حركته. جد نفسه متجاوزا لآنه قد اندمج في وحدة الحياة 
على نحو يجمل الحي ممتلكاً هذا الاختلاف داخخله. بوصفه اختلافاً ياطناً 
,)٠۴١(‏ وعلى هذا فإن الحياة تستطيع في مساواتها لذاتها أن تحتفظ بنفسها 
بالكامل داخل كل آخرية: فهي لن تدخل في علاقة إلا مع نفسها فحسب. 
وتعريف هذا النمط من وجود الحياة ابتذاء من حركتها يصبح هنا أكتر دقة 
عن ذي قبل: فمساواة الذات ستفهم هنا باعتبارها التحرك الساكن «لحركة 
ذاتية محضة؛ (تحرك نفسها بنفسها) ..)١78(‏ ولكن السبب الذي يجعل 
لفظَيْ «روح العالم» (والدم الشامل) (دم الحياة المتدفق في جميع الأنحاء) 
مرتدين إلى- وماهية الحياة» لا يظهر هنا بطريقة واضحةء بل يترك التفسيرٌ 
الذي سيقدُمٌ فيا بعد نبا للتكهن من خلال السمات المميزة لحضور الحياة 


= أو يتوقف في مسرا تحت تأثير أي فارق أو اختلاف. لأنه هو نفسه بالأحرى جميع 
الفروق أو كافة مظاهر الاختلاف. كا أنه في الوقت نفسه صميم وجردها المنسوخ أو 
ال وإنه ليحمل في ذاته نبضات حية ولكته لا يتحرك: كيا أنه تز ويقشعر في 
أعماقه ولكن دون أن يعاني أي قلق», وقد استعنا في ترجمة تلك الفقرة بالمقارنة بين 
الترجمة الفرنسية في أصل الكتاب والترجمة الانجليزية بقلم غناانو8 .8 .3 - 208 .7 ونذكر 
هنا بأن اللاتناهي الحقيقي عند هيجل لا يعني أن شيكاً ليست له خدود كمية أو كيفية 
بل أن يكون من طبيعة الئيء أن يتجاوز كل حد. .مان تكون له حدوده لكي يكون 
أخر وآخر بغير حدودء فيصل بدلك إلى نفسهء فاللاتناهي هو التناهي مرتبطاً دوغا 
انفصام بقابلية للتغاير غير هقيدة . 
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حضوراً شاملا ولكليتهاء وهي السمات التي أوضحناهاء فيا يتجل هنا هو 
الجملة الداخلية (الكل الباطن) هذا المفهوم الأنطولوجي » وقد سبق أن أشرنا 
إليه . 

ومع تناول اللاتناهي (اللانجائية)» بوصفه سمة أنطولوجية مميزة للحياة» 
بجيء الشروع في معالجة التفسير التفصيلي للمفهوم الأنطولوجي للحياة ٠٠١(‏ 
وما بعدها). فظاهريات الروح تبرهن على بسط أطواءٍ الوجود وفقا لحركة 
المعرفة. الحركة الوعي (وبأي حق؟ إن جرد تفسير مفهوم الحياة سيوضح 
ذلك). وهكذا كان التعبين الأنطولوجي للحياة مسبوقا بوصف لاهية الوعي 
بالذات (145 و1484١1).:‏ وبمعرفة في أي شيء تظهر ماهية الحياة أول ما 
تظهر. وكيا انطلق هيجل بعد ذلك مرة ثانية من المفهوم الأنطولوجي للحياة 
نفسه لكي ينمي ماهية الوعي بالذات ويضفي عليها العينيةء فإننا نستطيع 
أن ننتقل هباشرة إلى تفسير مفهوم اللحياة ١41/(‏ وما بعدها). إن «ماهية الحياة 
هى اللاتناهى (اللاائية) باعتباره جاور كل الاختلافات (التمايزات) وهر 
الدوران المحض حول محورهء وبقاژه سانا في ذاته داخل كل اضطراب 
(حركة) (لا تناهيه) وهو عين الاستقلال الذاتي الذي تذوب فيه الاختلافات 
التي تبدا هذه الحركة. .» .2*0)١54(‏ ويصبح لفهوم الاستقلال الذاق هنا 


(#) ترحمت بمضاهاتها مع ترجمة بيلي الالجليزبة ص .55١‏ ويترجها الأستاذ مصطفى 
صفوان زفي علم ظهور العقل -دار الطليعة ‏ بيروت ص ٠۳١‏ عن الألمائبة مباشرة) 
كالآتي : «الماهية هي اللانهاية ياعتبارها بطلان الفروق یع هي الدوران الصرف 
حول محورهاء سكو بما هي لا تناو قلق إلى غير حَدَءِ ثم هي عين الاستقلال الذي 
تتلاشی فيه فروق الحركةة. انتهى . 
وهذه الفقرة الوعرة مهمة لأا تعريف «الظاهريات» لاهية الحياة. وهي تعني أن 
الحياة تدفق وسيولةٌ وأن تطورها متصل وأنها تحتفظ بوحدة مموذجها وغايتها حتى وهي 
متناثرة بين عدد من أعضاء متمايزة مختلفة: كيا تتجلى كذلك بوصفها جنساً معت أي 
بوصفها نموذجاً محضاً أو مفهوماً يتدفق خلال عدد كبير من الكائنات العشوية المفردةء 
لذلك فهي تصلح مرآة مناسبة أو اثلا حارجياً تستطيع الذات الواعية بنفسها أن - 
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أهمية رئيسية. إن الحياة هي عين الاستقلال الذاقي» ومعنى ذلك أنها ليست 
موجوداً مستقلا استقلالاً ذاتياً بين موجودات أخرى» إنها ليست في ذاتها 
موجودة بين أشياء أخرى تتلك استقلالاً ذاتياء بل إن الاستقلال الذاتي هو 
تعيين لوجود الحياة» وهو الذي يؤلف في الحقيقة ذلك اللاتناهي الأصيل 
المقوم للحياةء أي هو جلتها ويها الأصيلتان. النمط الذي تكون الحياة 
وفقاً له في تضاد مع مجموع الموجودات» وهو وعلاقتها مع ذاتبان. 

الحياة. من حيث أنبا «ذات» نفسها موضوعة ة داخل الخركة على ل 
تدمج جم الاختلافات في تفردها العيني (انیتها) الدائمء (وتذيبها) فيه 
ويجعل كل موجود یره منيا إعسيان في ذلك التعينات. الأصيلة للموجور الئل 
هناك التي تقيمها هي ء أو الوجود الماثل هناك لموجوداتٍ أخرى) موجود! تابعاً 
من حيث الأساس » ويتخذ طابع موجود ولیس مستقل - ذَاتِيأه . والحياة إذ 
تتغلغل على هذا النحو بواسطة تلك والعلاقة بذاتباه في طبيعة كل موجود. 
وإذ تمعل من استقلاها الذاتي. إن جاز القولء «المحوره الذي يدور حوله * 
كل تغاير «الاختلافاتة. فإنها تجعل من نفسها وسطأ كلياً (شاملا)»ء «تدفقاً 
(جرياناً ‏ سيالا شاملا وجوهراً سيالا عضأ لكل الموجود .)١86+(‏ وهله 
التعريفات تتعلق بالطابع المركزي للحياة. أي با يجعل منها المفهوم 
الأنطولوجي الكلي الذي يرسي الأساس» وهي تعريفات تعاود المجيء دافا 
في الأنطولوجيا الهيجلية بأسرهاء وقد سبق أن التقينا بها في مقولات الحياة 
الواردة في كتاب «المنطق0. وليس في وجود الحياة ما ينتمي إلى «الشيء»» ولا 
إلى دطابع الموضوعء. أي ما يجعلها خليقة بالسيطرة على الموجود أو بان 
يسيطر عليها مرجود کاثناً ما کان فوجودها ليس موجوداً بين موجودات 


د تتعرف فيها على ملاعها. (انظر .96 (J. N. Findiay, Megel, A Re - examination P.‏ 
ويترجم فندلي الفقرة نفسها من الألمائية ترجة أخرى في نفس الصفحة كالآتي: ماهية 
الحياة «هي اللاتناهي باعتباره تجاوز كل الاختلافات: هي الدوران .الحض عل حور 
شيء ماء اهَدَأءٌ المتضعتة في لا تناهية النململ؛ عين الاكتفاء بالذات الذي تذوب فيه 
اختلافات الحركة». 
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أخرىء بل هو بالأحرى وط صنل وحل أوسط بالسبة إلى الموجودات 
جميعا. وفيه يدخل التوسط .على كل واحد منہا. إنه «سيّالة يحملٍ داخله كل 
الموجودات» ويتخللها جميعاً ويسري فيهاء کا يؤلف بوصفه سالا - «جوهر» 
الموجود: عل وجه الدقة إنه أول من يُعطي إلى الموجود «قرامأ» ودواماً. 
فالحياة من حيث انها سيال شامل» لن تنضب بل تبقى مساوية لذإتها إلى ما 
لا نايةء وتظل استقلال ذاتياً لو متناهياً . 


وقد كان هذا التفسير أيضاً مناسية لبرهنة أولى على «شمول حضور» 
الحياة بوصفها نفس (روح) العالم. وهي فكرة سبق تقديمها. فنحن الآن 
متعدون كل الاستعداد لاستيعاب كلية (شمول) الحياة واستقلالها الذأتي 
بمعنى أنبا وعي كل شامل» على نحو ما يكون كل موجود وجوداً هذا الوعي 
فحسب. ولكن هذا التفسير الذي يفرض نفسه حينها تعالج الحياة تحت 
عنوان «الوعي الذاتي» عل وجه الخصرص ليس إلا ضرباً من سوء الفهم . 
فالعلاقة الأنطولوجية بين الحياة وجملة الموجود لا يجب أن 7 تشوه بتحويلها إلى 
علاقة معرفية بين الوعي والطابع الموضوعي للموجودات . فاحياة لا تكون 
وعياً أو وعياً ذاتياً إلا بوصفها وط شاملاء» بوصفها «جوهراً سيالا 
للموجود. كيا أن الحياة بوصفها وعياً ذاتياً تفترض مسبقاً هذا «الجوهر 
الانطولوجي للحياة»» فالوعي بالذات بوصفه عنواناً يدل على وجود الحياة له 
معنى نمط من أغاط هذا الاستقلال الذاتي. وعلى وجه الدقة إن العلاقة 
البسيطة بين الوعي وما يوضع في مواجهته تم تجاوزها في هذا المستوى من 
«الظاهريات». فلم يعد هناك طابع موضوعي بحت بالتسبة إلى الحياةء 
وسننتهز الفرصة لناقشة ذلك فيا بعد. بل أصبح هناك استقلال ذاتي وغياب 
لهذا الاستقلال الذاي فحسب. فالحياة ة هي هذا الوجود الذي يتزع «وجوده 
الماثل هناك» من حيث الماهية عن كل موجود طابع الموضوعية لكي يُدخله في 
«علاقة» مع الحياة وميبه حياة . فالحياة هي من حيث الماهية وجود يعطي 
الحياةء ولا يدخل في علاقة إلا مع نفسه. إنه يدحل في علاقة مع ذاته على 
نحو ماثل تماماً لدخوله في علاقة مع شيء ما لا يمتلك استتقلالاً ذاتياً: فلا 


ro 


يمكن أن حرم من استقلاله الذاي إلا ما يوجد وفقاأ لإمكانٍ أصيل لا ينفصل 
عنه» إلا ما هو-مستقل ذاتياء أي ما يكون في ذاته حياة» . إن الحياة من حيث 
هي «وسط شامل» يوجد فيه كل موجود» ومن حيث هي «سيال شامل» 
يسري في كل موجودء ويشكل بمفرده» وجوذ أو جوهر ر «الاختلافات» جميعاء 
هي كل (جملة) في عملية نشوءء إنها جوهر الحركة. المحضة في ذاتهاء وكل 
يضم مجموع حركات تجري عليه هو, وقد قام هيجل بثنمية «دلحظاتبا» على 
النحو التالي : 

إن جملة الموجود الذي له وجود في وسط الحياة الشامل يبقى على نحو 
مباشر يوصفه تغايراً من أشكال ختلفة » «موجوداً وجودا خارجياً لذاته» متداً 

في الزمان والمكان. ولا تكون مساواة الوسط الشامل لذاته يادىء ذي بدء 
مائلة هناك إلا بوصفها كلية الزمان والمكان. الي يضع كل موجود نفسه 
داخلها بوصقه شکلا منفصلا. وهكذا تكون «ماهية» الحياة هي الماهية 
البسيطة للزمان الذي تكون له داخل تلك المساواة للذات الشكل الصلب 
المتماسك للمكان» (14۸). والماهية تحني هنا «ماهية فقط» وهي لا تعني بعد 
دواقعاً فعلياً» أو «تجريدأء ولا «نتيجة» أو وحاصلا. واندراج الزمان تحت 
المكان. وظهوره کشکل من أشكاله لن مهد هنا شرح وقد برره هيجل ف 
منطق يبنا (ص ۲٠۲‏ وما بعدها). فوحدة الحياة التي تود تخايرٌ (تنوع) 
الموجود في اختلافاته وقي امتداده لا تظهر ابتداءٌ إلا في «الصورة» الكلية 
للزمان والمكان. في صورة «الواحدء التي يكون كل موجود مائلاً هناك 
داخلها, 

فوحدة الحياة هي إذن على نحو مباشرء وقي ذاتها «وحدة! ,ٍ «منقسمةع 
مبعثرة متنائرة في كثرة من الأشكال المختلفة الموجودة لذاتها وجودا خارجیاًء 
فاخياة هي ف ذاتها «وحدة سالبة». لأنبا لا تككون وححدة إلا في نجاوز 
الانقسام تجاوزاً موحداً. «والاختلافات في هذا الوسط البسيط الكلي تظل 
اختلافات عل أي حالء لأن هذه السيولة «الكلية: لا تمتلك طبيعتها السالبة 
إلا من حيث أنبا الفعل الذي يتجاوز هذه الاختلافات نفسهاء ولكنبا ما 
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كانت تستطيع تجاوز هذه الحدود المتمايزة (الاختلافات) إن لم يكن لتلك 
الحدود قوام؟ (بقاء) .)۱٤۸(‏ ولان هذا قد تكرر مراراً فإن التوكيد يشدد 
هنا على طابع واقعية التضاد (أنظر ما سبق ص ۲۲۸) الذي تكون نتيجته 
ووحدته وحدة موحدة بحق . فاختلافات الحياة هي إذن تعيتات موجودة ف 
الخارج أو هي أيضاً موجودات متعيتةء وأشكال مستقلة ذائياو» وأجزاء 
موجودة في الخارج لذاتباه؛ ذوات «قوام» ودوام . ولكن هذا الاستقلال الذاي 
للأشكال إغا هو في طريقه نحو الاختفاء» وسنرى أن وجودها هو على 
التحديد ذلك الجوهر البسيط السائل للحركة المحضة في ذاتبا» وأن وجودها 
لذاته هو «بالأحرى انعكاسها على نحو مباشر في الوحدة» وأن «تلك الوحدة 
جما أنها هي القوام (البقاء) فإن الاختلاف أيضاً لن يكون له استقلاله الذاقي 
إلا فيها؛ (149), 

وهنا إذن نجد عَرْضاً لتتالي (التعاقب) الحركة الداخلية للحياةء ولنمط 
نشوء الجملة. فسيختفي الاستقلال الذاتي للأشكال المختلفة الموجودة لذاتها 
وجوداً خارجياء وستتأكد وحدة الياة الي هي وحدة متمايزة في ذاتهاء 
بوصفها الوحدة الحقة لتلك الأشكال. وو جوهرهاه. ولأن الحياة ليست 
بالنسبة إليها قوة أجنبية غريبة عليها «بل تمثل جوهرها بالتحديد» فإن «إخضاع 
هذا القوام للانناهي الاختلاف» لن يكن أن يتحقق إلا بوصفه النشوء الحق 
هله الأشكال. إن البياة نشوءٌ لا داحل الكل الذي تؤلفه فحسب» بل هي 
كذلك بالمثل داخل كل جزء من أجزائها: فهي تنش بوصفها وسياق 
العمليات الحيوية» داخل كل موجود مفرد» كا أن الشكل المفرد الموجود لذاته 


)١(‏ الكلمتان الاحرذتان عن اللاتينية .(1) #عانقاةاناة معني جوهر و (؟) ععنعادلداناة عن 
جذر بمعنى يصمد ويبقى» مستخدمتان في السياق بمعنى متقارب» ولا كان الجوهر عادة 
هو ما يتقوم بذاتهء وكانت كلمة القوام تعني عماد الشيء ونظامه؛ وقوام الأمر ما يقوم 
به (المعجم الوسيط مادة ق. و. م ص ۸٦۷)ء‏ ففيها أيضاً معتى البقاء فقد آثرنا 
استخدامها مع كلمة البقاء (الدوام) في هذا السياق وحده. 


rv 


وجوداً خارجياً «ينبثق في تضاد مع الجوهر الكلي» ويتنصل من تلك السيولة 
ومن الاستمرار مع ذلك الجوهرء ويؤكد نفسه بوصفه ليس منحلا (ذائبا) في 
هذا الكليء فهو محتفظ بنفسه ويستبقيهاء بالأحرى في انفصاله عن هذه 
الطبيعة غير العضوية التي يمتلكهاء وفي استهلاكهاء .)٠٠١(‏ وتلك هي 
واللحظة الأولى» من حركة الحياة: «العملية الحيوية للفردية».» وستجدها 
مفصلة عل وجه الدقة في الفقرة التالية. 

إن الفرد قد خرج من كلية الحياة: فالحياة تقف في تضاد مع الحياةء 
وبالنسبة إلى الفرد فإن كل موجود خارجه لا يستطيع إلا أن يكون آخره هو, 
والفرد لا يستطيع أن يحتفظ بنفسه باعتباره ذاتا في مواجهة هذا الموجود إلا في 
عملية واستهلاكه؛. إنه يده في حياته. ويستعمله. ويستخدمه على نحو 
مكتمل. حتى الاستنفاد. فالآخر بالنسبة إليه هو «طبيعته غير العضوية!!), 
إن وجوده الحق أي إنيته (تعينه الفردي). 5414م1) :أعمادطاء5 أل سيضع 
الوجود الذي يقوم بالتنسيق بين الأعضاء وخلق نفسه بها لكي يستحوذ عل 
غير العضوي (وكان هذا التنظيم العضوي من قبل يعني الفردية في شذرة 
نسق فرانكفورت). ولكن أخرية القرد هذه» أي الطبيعة غير العضوية الممتدة 
في الزمان والمكانء هي عل وجه التحديد الصورة المباشرة للحياة الكليةء 
للجوهر الكليء والقي في مواجهتها لا يكون كل موجود معزول» ولا يكون 
الغرد الذي يؤلف نفسه منء أعضائه إلا تعينا للموجودء إلا اختلافا وجزءا. 
إن الفرد حينيا يدمج في ذاته الطبيعة غير العضوية. فإنه يدمج الحياة نفهاء 
إذا جاز القول. في فرديته: فالجبوهر الكلي للحياة «يوجد الآن بالنسبة إلى 


)١(‏ ينبغي أن تفهم «الطيعة غير العضوية» هنا على أنما الموجود الذي لم يحل ويدمج بعد 
في «التنظيم العضوي» للفردية. وعكس «الطيعة غير العضوية» هو «الطبيعة التي 
تضفي النسق العضويء أي «الفردية؛. والطبيعة غير العضوية (كيا سيتضح فبا يلي) 
هي جملة الموجود في تضادها مع الفردية. (وني «شذرة نسق فرانكفورت» كانت 
الطبيعية تعنى بالتضاد مع «التنظيم العضوي؛ كل ها تبقى أو بعيارة أحرى كل ما 
يواجه الفردية الإنسانية) (أنظر 5 18) (هربرت ماركيوز). 
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الاختلاف الذي هو في ذاته ولذاته» ومن ثم فهو الحركة اللامتناهية التي 
تستهلك (تستنفد) هذا الوسط الساكن. إن الوجود المتمايز يصير حياة 
باعتبارها شيعا حيأه .)٠١١(‏ فالحياة الكلية مائلة هناك بالنسبة إلى 
الاختلافاء ويصبح الفرد ذا للحياة. إنه يمول نفسه إلى وسط كل 
للموجود. إن الحياة من حيث الجوهر هي في كل فردية» شيء حي. فلم 
يعد الامتداد البسيط للأشكال في الصور الكلية للمكان والزمان هو الذي 
يمثل الوسط الحي للموجودء بل الفرد الحي الذي يجعل من كل هذا الامتداد 
آخرية» يكون هو مركزها. 
ولكن هذا هو عين السبب الذي يجعل ذلك القَلبّ للوضعٍ (أو للطابع) 
' بدورهة انقلاباً في ذاته بجا هو كذلك) .)١6٠(‏ فالفرد لا يكون فرداً إلا في 
تضاده مع الكلي. وهذا الكلي هر الذي يؤلف على وجه التحديد «ماهية» 
الفرد: أي ما كانت عليه الحياة قبل استطاعتها أن تصير فرداً. وما يعطي» 
وحده» للفرد قوامه (بقاءه). فالفرد لا يوجد إلا باعتياره شك للحياة الكلية 
التي صدر عنها والتي إليها يعود. فالفرد حينا يستهلك الكل فإغا يستهلك 
ماهيته التي تمسك عليه حياته» ولا يعود محتفظاً بنفسه بوصقه قردا بل بوصفه 
اعمتلافاً عن «الكلي؛ أي عن «الجنس». وفي مسار عملية التفرد يتجاوز الفرد 
ذاته من حيث هو كذلك «فإن ما يُستهلك هو الماهية» وإن الفردية التي تحتفظ 
بذاتها على حساب الكلي. وتہب ذاتها شعوراً بوحدتها مع ذاتهاء إنما تتجاوز 
' بذلك تضادها مع الآخرء وهو التضاد الذي لا توجد لذاتها إلا بواسطته 
فالوحدة مع ذاتها التي تبها لنفسها هي على وجه التحديد ‏ سيولة 
١‏ قي رجت الفرنية والاتجليزية وبرنية مم بالاتجليزية متمم 
لظاهريات الروح قلب الوضم (الطابع في الانجليزية) ثم جاء «انقلاب» بعد ذلك 
(بالفرنسية مومع مده وبالانجليزية (nrerted€5§‏ أي بعسيفتين محتلفتين . 
وفي ترجمة الاستاذ مصطفى صفوان تجيء كالاتي: - 
وغير أن هذا عينه هو السبب الذي من أجله يصح هذا الانقلاب في الأوضاع بدوره 
القلاياً منفلباً في ذاته» ص 177 مصدر سابق. (الترجمة الالجليزية مصدر سابق 
ص 0777 . 
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الاختلافات (الاستمرار السائل للاختلافات) أو الانحلال (الذوبان) الكل 
.)٠١١(‏ وعلى هذا النحو يجيء إلى الوجود وإخضاع هذا البقاء (يقاء الأفراد) 
للاتناهي الاختلاف»» وهذه هي اللحظة الثانية من الحركة الداخلية للحياة. 

وتتجمع من جديد لحظتا الحياة اللتان تحللتا لتوحماء فى نشوء جلة 
واحدة: فالحياة لا توجد إلا داخل انقسام الأشكال الحية التي توجد لذاتها 
وجوداً خارجياًء ولكن هذه العملية نفسها التي تحقق الشكل القرد تتجاوزه 
من حيث هو فردية» وما يتحقق على هذا النحو هو بالأحرى شكل جديد من 
الكل (ونقدم هنا على سبيل التوضيح كيف تكتسب هذه الواقعة طابعا عينيا 
فيها سيأتق بعد: إن «العمل» (الأثر) الذي يتركه الفرد وراءه. أي واقع حياته 
وأفعاله» ليس في الحقيقة إلا لحظة في الواقع الكلي للروح. فهو ينبعث من 
الروح ويظل يحمل طابعها. وهذا التعريف يصدق كذلك سواء على العلاقة 
بين الأعمال وال حوائب الواقعية الطبيعية وبين الجنس الطبيعي أو على العلاقة 
بين الأعمال والجوانب الواقعية الروحية وبين الروح الشاملة) . 


وعند تلك النقطة من التطور يلخص هيجل في الكل (الحملة) المغلق 
على ذاته للحركة العامة خصائص الحياة التي ظهرت حتى الآن: «إن هذه 
الدائرة في جملتها هي التي تؤلف ا حياة». لا أي لحظة من اللحظات المفردة بما 
هي كذلك وولا جرد حاصل جعهاء ولكن ما يؤلف الحياة ليس إلا وحدتها 
في انقسامها واتحادها داخل نشوثهاء فالحياة هي الكل الذي ينمو ذاتياً مُلغى 
منحلا في غوه. وعتفظا بذاته ببساطة في كل هذه الحركة» .)٠١١(‏ 

وما يزال التعيين الحاسم غائباً: فا هي تلك الوحدة الجديدةء تلك 
الكلية الحديدة للحياة ‏ نتاج تزاوج اللحظتين اللتين سيق تحليلهها - والتي 
تؤلف وحدها الواقع الحى للحياةء والتي تيزه من الوحدة المباشرة الأرلى 
(وحدة التحلل البسيط إلى أشكال مختلفة)؟ وهيجل يقيم تضاداً بينها وبين 
تلك الوحدة الأولى (أنظر ص )۲٠١‏ حينها يعرفها بأنها منعكسة. دخل عليها 
التوسّط ف مقابل الوحدة المباشرة (غير المتوسطة) والمعطاة بوصفها وجوداً 
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(بوصفها غطأً للوجود)*). فليست واقعية الحياة هي على نحو بسيط «دكُون 
الأشكال المتمايزة الذي يتحلل على نحو هادىء ساكن» في الوسط الشامل 
للمكان والزمانء ولكنها التشوء الذي يتجاوز هذا التكوين للأشكال ويحمله 
داخله بوصفه لحظاته: إنها ووحدة متعكسة» وحدة (تشرع في تكوين نفسها 
بواسطة توحيد الانقسام) وجود ينطوي على نفسه (يلتف حول نقسه) ابتداء 
من تغاير الاختلافات الموجودة وجوداً خارجياًء ويسلك بوصفه مساواة لذاته 
في الاختلافات. ويستطرد هيجل قائلاً: إن تلك الوحدة هي «الجنس البسيط 
الذي لم يوجد لذاته بعد في هذه البساطة داخل حركة الحياة نفسهاء ولكن 
الحياة في هذه النتيجة تحيل إلى آخر مغاير لحاء إنها تحيل إلى الوعي على وجه 
الدقة. الوعي الذي توجد بالنسبة إليه (لأجله) باعتبارها هذه الوحدة أو هذا 
الجنس» )٠١١(‏ (ونحن الذين قمنا بوضع الخطوط تحت الحدود الأربعة 
الأخيرة) . 

وصعوبة التفسير التي تطرحها تلك العبارة تعود على وجه الخصوص إلى 
ظهور مفهوم (الجنس) وإلى رحابة ما يستدعيه من ترايطات. ولنبدأ ذلك 
التفسير من نهاية العبارة, 

إن الوحدة المنعكسة التي تؤلف واقع الحياة لا توجد لذاتها «داحل حركة 
الحياة نفسهاء. وذلك الواقع لا «يوجد ببساطة», داخل حملة الموجود. ولن 
يوجد أبدا بوصفه موجودا يمثلها ‏ لأن واقعية الحياة هي بالتحديد نشوء جملة 
الموجود عينهاء وكان ينبغي للحياة فضلاً عن ذلك أن توجد عل نحو 
واقعى : «رهى لا تكون واقعية إلا بوصفها شكلاه .)٠١١(‏ وبعد ذلك نقرأ 
«إن الخياة تحيل إلى آحر عداهاء إنها توجد من حيث الماهية بالنسبة إلى آخرء 
باعتبارها موضوعة في مواجهته. إن الوحدة المنعكسة تحمل داخلها طابع 
الموضوعء ويجب أن يكون أمامها رفي مواجهتها) كثرة هذه الأشكال المتغايرة 
ما هي كذلك لكي تستطيع أن تتوسطهاء وأن تتوسط ذاتها فيها (في تلك 
الأشكال)ء ولكي تستطيع أن توحدها وتتوحد فيها. فالحياة في ذاتها تحيل إذن 
(#) هذا القوس متقول من الترجمة الانجليزية المشار إليها سابقاً للظاهريات. 
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إلى آخخر ليس مماهيته إلا الحرها هي . آخرية الحياة: فهي بماهيتها «وعي». 
وعي با معنى الممتاز الوارد في کتاب وظاهريات الروجءٍ أي وجود يمتلك بماهيته 
وجوداً آخر يتخذه موضوعا. بحيث يتبنى نحوه حفاظاً معنا ويعرف ذاته 
فيه . وسنستخلص من طابع «الجملة»الذي تنسم به الحياة تعيينها بوصفها 
وجنسأ سستخلص من طابع الإنعكاس تعيينها بوصفها «وعياً بذاتهاء. 
ولنبدأ بالحياة باعتبارها جنساً: فلقد سبق أن رأينا في «نسق يينا» كيف 
أن جملة «علياء ران خلا أعلى) هي جملة الجنس ثم افتراضها مسبقاً لكلية 
(شمول) «الحياة بوصفها روح (أنظر ص 77). وأذا كانت حملة اللحياة 
تعرف الآن بوصفها وجنا بسيطاى فذلك معئاه أن مفهوم الجنس قد خضع 
لتعديل أساسي. فلم يعد له المعنى الأول للأجناس الطبيعية (أي مط تحقيق 
كلية الحياة الطبيعية)» بل أصبح يدل الآن على تحقق متاز للككلية: تحقق 
يتاسس ويستبقيٍ نفسه داخل النشوء. وليس الجنس الطبيعي إلا غماً جزثياً 
هذا الجنسء. نمطا قاصراً. ويبذا المفهوم الجديد للجنس رج هيجل إلى 
الدلالة الأصلية للجنس 668505 (باليوناتية) ذات الصلة الوثيقة بالتكوين 
والميلاد 5أوعمع0: باعتباره غطاً للحركة (أنظر إريش فرانك: مشكلة الحياة 
عند هيجل وعند أرسطو ص 5١4‏ وما بعدها). ویب أن نوضح أن هيجل 
لا يتحدث هنا إلا عن الجنس: أي عن الحئس المفرد البسيط ولكن الحياة 
ليست جنساً يبن أجناس أخرىء أو جنساً أعل من بقية الأجناس بل هي 
ببساطة الجنس با هو كذلك» وهكذا يؤععذ الجنس باعتباره النشوء الوحيد 
الذي تتحقق فيه «على نحو حي» الكلية الحقه. حيث تتمايز الوحدة الموحدة 
متجزئة في أشكال مختلفة واقعية. دون أن تنفرط وحدتها في قطع متفصلة 
بالرغم من ذلك. ويعرف هيجل ماهية الجنس في أكمل صورها بأنها هذه 
الحركة. فالجنس في شكله الحق هو والحركة التي تقطم (تخترق) أجزاء 
متساوية في بساطتهاء وكليةً على نحو مباشر في ذاتها»ء وهذه الأجزاء يما هي 


(#) كلمة الحفاظ الألمانية ٠٠٠٠١11١‏ تشترك مع السلوك في جذر واحد. انظر هاما سايقاً. 
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كذلك أجزاء «واقعية» (44؟١).‏ فالجنس ينقسم ويتحرك في عنصره (وسطه) 
nصEleme‏ عمل الخالي من الاختلاقات. «بحيث يبقى لذاته هوء ودون اختلاف 
في تضاده» (۹٤۲)ء‏ فهو إذن مساواة واقعية للذات تتجاوز نفسها وتحتفظ 
بنفسها داخل هذه الاختلافات الواقعية بوصفها «وحلة سالية» لهذه 
الاختلافات. ولكن هذا الجنس كما سبق أن قلنا لا ينجز هذه التعيينات إلا 
وهو ني شكله الحقء أي كبا سنوضح فی بعد بوصفه وعياً: أو بتعبير أفضل» 
بوصفه «وعيا بالذات». 

وإلى المدى الذي تكون فيه الحياة من حيث ماهيتها هي تلك المساواة 
بالذات. أي كلية وني عملية نشوء وموحدة فإنها تكون جنسأء وإلى المدى 
الذي تنجز فيه على الوجه الأكمل ذلك النشوء عن حيث هى «وععىة 
فستكون «وعياً بالذات» . ا 

وينقلنا تعيين الحياة بوصفها جنا على نحو مباشر خطوة مهمة نحو 
إضفاء العينية عل مفهوم الحياة» فالجنس كلية توجد في أنحاء الموجود بأجمعها 
كما تستوعب الأشكال التي تضفي الجزئية على الموجود بأجمعها. ويقودنا تصور 
الحياة بوصفها جناً نحو إمكان ‏ ووجوب - تنمية الكل الداخلي (الجملة 
الباطنة) للحياة في صلاتها العينية بكل أنحاء الموجود. فنشوء الحياة بوصفها 
جنساً هو الذي يشيد الأرضيه إن صح القول- التي تستطيع استيعاب 
أجناس الموجود كافة في روابطها الأنطولوجية «بالجنس البسيط». وننتقل إلى 
الحياة بوصفها وعياً بالذات: لقد رأنا مراراً أن الحركة النوعية للحياةء 
للوحدة الموشّدة ولساواة الذات قد درست في شكلها الحق باعتبارها حركة 
للمعرفةء للوعى. فالحياة ليست جنساً يضاف إليه فضلاً عن ذلك كوبا 
وعياًء فالتعريفان يستندان بالأحرى إلى حقيقة واحدة بعينها. فالحياة تكون 
وعياً بذاتها من حيث أنها جنس. وحركة الحياة هي عين حركة الوعي 
بالذات. فإن موجودا على نمط الوعى الذاتي هو وحده الذي يحقق ما للحياة 
من وحدة موحدة ومساواة لذاتها. وبعد خطوات لاحقة تقدم لنأ فقرة 
الظاهريات التي تعالج الحياة بوصفها موضوعا للوعي الذاتي الملاحظء 
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«هوية؛ هاتين الحركتين. وتقدمها صراحة بناء على أن الوعي الذاتي ليس له 
موضوع إلا نفسه حتى حينيا يلاحظ «الحياة العضوية»!ء وهيجل يلخص في 
البدء حركة الحياة العضوية في أنبا تنخد من نفسها غاية بحيث ١لا‏ ينجم عن 
الحركة التي من صنعهاه وعن التحول الذي تعهدته أفعالها.. أي شيء لم 
يكن هناك من قبل. «حقاً إنه في حركة الحياة يكون الاختلاف مائلاً بين ما 
هي عليه وبين ما تسعى إليه؛ ولكن «ليس هنا إلا ظاهر اختلاف فحسب» 
(5194؟). ويضيف هيسل بعد ذلك مباشرة مبيناً الخصائص المميزة للوعي 
الذاتي: «ولكن الوعي بالذات متكون على التحو نفسه: إنه يميز نفسه من 
نفسه بحيث لا يظهر فيه أي احتلاف (۲۱۹ - التخطيط لنا) . 


ومن ناحية أخرى يتأسس هذا التعبين للحياة باعتبارها مغرقة» وهو 
تعيين يتصف يدرجة أكبر من الصورية: على واقعية أخرى مستخلصه على 
نحو مباشر من خصائص الحياة التي تعرضها فقره «الظاهريات» التي فسرناها 
فيها سبق .)١85(‏ فالحياة في «نتاجهاه. في واقعيتها المليئة الحقه تحيل إلى آخر 
عداهاء فالحياة من حيث ماهيتها موجودة بالنسبة إلى آخر» موضوعة في 
المقابل» ولکنہا «موضوع» على مط الحياة الحق: غط الاستقلال الذاتي حى 
لنفيها (سلبها). وستبرز هذه الواقعة الحاسمة : فهذه الإحالة إلى آخرء وهو 
أمر جوهري بالنسبة إلى الحياةء يستوعب كد من التبادل الحي بين «مع؛ 
و وضد» لدى والأفرداء المستقلين ذائياً أو التوابع (التعايش) وطابع الموضوع في 
كل «امتدادم الحياة بالنسبة إلى الفردية الحية داخل هذا الامتداد. فالحياة 
تتطلب بماهيتها لا أن تكون معروفة في ذاتها فحسب بل أن يتم التعرف عليها 
والاعتراف بهاء إنها تصير حياة لا بالنسبة إلى وعيها بذاتها فحصب بل في 
المحل الأول بالنسبة إلى وعي ذاتي آخر. وتفرض صلابةٌ ذلك الارتباط 
المصرح به بالنسبة إلى هذا الوجود المزدوج بالنسبة إلى الأخرء بوصفه ' تعييناً 
أنطولوجياً للحياة» عل التطور اللاحق لفهوم الحياة أن يصب في بعد 
النشوء العيني للحياة في العالم كما سيفسر لامي الوجود. بالنسبة إلى الآخر 
بمساعدة مقولتي إلحياة الواردتين حت عنواي «الرغبة» و و«التعرف» أو 
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الاعتراف. ويجدان أول تعبير عيني عنهها في العلاقة بين «السيادة والعبودية». 


ولكن هذه الإحالة للحياة من حيث الماهية إلى الوعي الذاتي لا تبرر دافا 
التعيين الانطولوجي للحياة بوصفها وعياً ذاتياً. . الم يتم تقديم الوعي الذاني 
بوصفه والآخره على وجه الدقة (آخر الحياة)؟ (ما سبق ص 44؟). ويرجع 
الأمر كله إلى الإحاطة بجا يلي: فيا أن بسط مقهوم الحياة هو بط لفهوم 
الوعي الذاتي )١5 .٠١۲(‏ فإن المسألة ليست أنتقالاً إلى وجود آخرء فوجود 
الحياة لا يتتجاوز ذاته إلى وجود آخرء بل هو متعقل على نحو بسيط في ماهيته 
الحقة , 


ويواصل هيجل القول ‏ بعد أن أرجع الحياة إلى آخر مغاير ها أي إلى 
الوعي » مستطرداً : «هذه الحياة الأخرى» هي الوعي بالذات» (187), 

فآخر الحياة إذن هو حياة أحرىء إنه هو نفسه حياة!!]. كيا تتحدد 
العلاقة بين الحياتين على هذا التحو: الوعي الذاتي هو الحياة. التي يوجد 
بالنسبة إليها الجنس با هو كذلك» والتي هي بالنسبة إلى ذاتها «جئس»ء 
«والجنس» مع ذلك كان تعريفاً للحياة بوصفها «وحلة ملعكسةمء وهو 
تعريف الحملة الحياة وكليتها في وجودها الح (أنظر ص 7146). فالوعيٍ 
الذاي هو إذن «بالنسبة إلى نفه» ما لم E‏ الحياة بوصفها موضوعاً 
وللظاهريات إلا في ذاتهاء. ويعني وصف الحياة يأنبا وعي ذاي الانتقال من 
الحياة الموجودة في ذاتها فحسب (حياة ها طابع ي الموضوع) إلى وجود الحياة 
وجوداً لذاتهء وبمجرد استيعاب الحياة بوصفها وعياً ذانياً نكون قد حصلا عل 
المفهوم الأنطولوجي للحياة بطريقة صحيحة. 

وني تيار «الظاهريات» كانت الحياة تلج بوصفها موضوعاً للوعي الذاقي 
(بعين الطريقة التي كان بها الشيء موضوعا للإدراك الحسي ء والظاهر وعالم 
ما فوق الحس موضوعين للفهم): «فالموضوع الذي يكون السالب بالنسبة إلى 
الوعي في ذاته. . قد أصبج في ذاته حياة» )١49(‏ - وبسط مفهوم الحياة يبدأ 
بهذه الكلمات. فالحياة قد وصفت في طابعها الموضوعي حينها ظهرت بوصفها 
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موضوعاً. وبذلك ظهر أن ما كانت الحياة موضوعاً بالنسية إليه لم يكن ما 
توجد الحياة معزوة إليه على نحو أنطولوجي فحسب» بل كاذ الأمر يدور عل 
وجود الحياة نفها «فهي وموضوعها ليسا إلا شيئاً واحدأه. وهو يكون 
بالنسبة إلى ذاته نفسها ما کن الحياة الي تتحذ بالنسية إليه طابع الموضوع 
إلا في ذاتها. ومبذا المعنى نب أن نفهم «هوية» الوعي والموضوع والتي لك يتم 
الوصول إليها إلا عند الوعي الذاقي. فالوعي الذاي هو انحر الحياة؛ بمقدار 
ما تؤلحذ الحياة باعتبارها موجوداً يوجد تخارجياً في ذاته متسمة بطابع 
موضوعي » إنه عين وجود الحياة بمقدار ما يكون هو ذلك الذي تستطيع 
الحياة بوصفها موجوداً أن توجد بكل بساطة بالتسبة إليه وبواسطته . 


وإذا كنا نجد الآن (187. )٠١١‏ حركة الحياة التي سبق تحليلها 
1419 و١ه)‏ مستعادة بوصفها حركة الوعي بالذات. فإن معتى هذا التكرار 
إضفاء طابع عيني إلى أقصى حد على مفهوم الحياة: _فالحياة لم تعد توصف 
بأنها موضوعء بأنها موجود في في ذاته» ولكنها أصبحت الآن - إن صح القول- 
«تعاش» بوصفها نشوا على مط وجودحا بالنسبة إلى نفهاء فالتحليل الآن 
يتوغل دالحل الذات الحقة للحياة. داخل «استقلاها الذاتي» . 


وستتعين الحياة» في وجودها بالنسبة إلى نفسها واعتبارها وعياً بالذات» 
أول ما تتعين يمفهوم هذا الجنسء أي ستعين داخل السلوك زالحفاظ) 
النوعي لنشوئهاء باعتبارها وحدة وكلية» وفي الحقيقة إن الجنس الموجود لذاته 
يتصف بأنه وبسيطى. وبأنه وأنا حض» «الأنا المحض هو ذلك الجنس أو 
الكلي البسيط الذي تنعدم بالنسبة إليه الاحتلافات» ولكنه لا يكون كذلك 
إلا حينيا يكون الماهية السالبة للحظات المستقلة ذاتاً الي قد تشكلت 
(۲(. دوالأنا المحضه لا يجب فهمه باعتباره أنا منعزلا عن العام أو 
باعتباره وعياً ترنسندنتالياً أو شيا من هذا القبيل» فهيجل يعلن صراحة أن 
وكل امتداد العام الحسي» متَفظ به داخل هذا الأنا (/141)» وستتاح لنا 
الفرصة مرة ثانية لكي نرى ما الذي يجعل الوحدة العينية للأنا والعالم هي 
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التي تميز على وجه الدقة ذلك التعيين. ويتحقق النشوء العيني للأنا في 
المواجهة العينية مع العالم. فهذا «الأناء «بسيط» نظراً لان تلك المجامبة (التي 
تبقى حتى هذه النقطة دون تفسير) هي وحدها التي يتمكن الآنا بواسطتها من 
وإغناء ذاته» ومن يلوغ اكتمال ماهيته. وهو محض بمقدار ما نتعقل وجوده 
الخاص بوصفه ذلك القيام بالنسبة إلى اخر في كل وجود بالنسبة إلى الآخر. 
في كل طابع موضوعي موجود في ذاته. وحينا تلقى الوعي الذاتي لآول مرة 
لقب «الأنام «فإن ما كان مقصودا ابتداء هو تغط الوجود النوعي للحياة 
بوصفها وعياً بالذات: الذاتية العارفة التي تستطيع - وحدها - أن تمقق 
المساواة الكاملة للذات في الآخرية. ولكن ما كان مقصوداً في في المحل الثاني هو 
الشكل الذي ما يزال بسيطأًء وما يزال متجرداً للوعي الذاتي في «اللحظة 
الأولى» من حركته: فالآنا يمضي نحو «إغناء ذاته» متخذاً لتفسه طابع دعالم» 
رحيب. وممقدار ما يكون الأنا على نحو خالص بسيط هو الجنس كا هو 
بالفعل بالنسبة إلى نفسه. فإنه يكون المستوى الأعلى لوحدةٍ وكليَةٍ أي 
موجود. لذلك يجب أن نفهم الأنماط المتغايرة من الوجود. في العلاقة 
الداخلية التي تستبقيها بوجود «الأنا» بوصفها واختلافات» وتمايزات الأنا 
المحض . 

لقد كانت الأنطولوجيا حتى الآن متجهة وفقأ لما يمليه وجود الحياة 
وستراها الآن تغير من اتجاهها لكي تصير أنطولوجيا موجهة وفقاً لنمط الأنا 
العارف. وتكاد مقولة «الأنا المحض» أن تكون منبثقة على نحو طبيعي عن 
بط مفهوم الحياة لكي تضمن لنفسها بعد ذلك في تطور ذلك المفهوم موضع 
الصدارة» بوصفها في المحل الأول نط وجود الحياة وط نشوثها: أي الحياة 
باعتبارها وعياً ذاتياً . وبفضل الجملة والكلية الباطنيتين في الحياة» يصير الأنا 
المحض الجنس الموجود لذاته. والذي ترجع إليه «الاختلافات جميعأ» وسنشير 
على وجه السرعة» ودون تفسير لتأصل الأنا المحض في مفهوم الحياةء إلى أن 
هذا الأنا هو «الماهوية المحضة للموجود أو المقولة البسيطة» )١494(‏ ولن 
تمضي متابعة تفسير الوعي الذاتي في إطار فكرة الحياة قي المحل الأول. 
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إن الوعي الذاتي يكرر الآن في حركته «لحظات» الحركة الكلية للحياة 
(انظر ص :)51١‏ وتتخذ عملية الفردية الي قستباي نفسها «على حساب» 
الحياة الكلية طابعاً عينياً الآن عن طريق مصطلح «الرغية»؛ کا تصير 
«الوحدة المنعكسة» للفرد وللحياة الكلية التي تتأسس نتيجة هذه العملية. 
اعترافاً وتعرفاً متبادلاً على نحو عيني. وفي هذا النشوء يتحقق في آن معا 
توحيد الأنا والوجود الموضوعي (يصير العام حياة وتصير الحياةٌ عا( وتوحيد 
الآنا وأنا الحر (واقعية النحن؛ الواقعية الحقة للحياة). فالأنا يبحث عن 
مساواته لنفسه ويجدها في هذين الاتجاهين للآخرية (أنظر ص .)۲٤۷‏ ولا 
يعني إنجاز ذلك التوحيد بطبيعة الحال اتصال مصطلحين (ِحُدّين) كأنا في 
الأصل منفصلين ومتواجهين في العزافياء بل تحقيق وإنجاز وحدة أصلية 
داخل الانقسام . 

وتبدأ حركة الوعي بالذات بوصفها «رغبة». فالأنا البسيط هو جنس أو 
هو أيضاً «الكلي البسيط» في الحياة. ولكنه لا يكون كذلك إلا من حیٹ «أنه 
الماهية السالية للحظات المستقلة ذائيا الي قد تشکلت» وهكذا لا يستيقن 
الوعي الذاتي بنفسه إلا بواسطة تجاوز ذلك الأخر الذي يل أمامه بوصفه 
حياة - مستقلة استقلالا ذاتياًء إنه رغبة» .)٠١۲(‏ 

ونتساءل أولاً ما هو ذلك «الآخره المستقل ذاتياً الذي يضادٌ الأناوالذي 
يجب «تجاوزه» لكي يستطيع الأنا أن يكون ما هو عليه؟ إن هيجل يعرف 
(يحدد) الموضوع المستقل - ذاتياً الذي يقابل الأناء بأنه «حياة» ثم على نحو 
أكثر دقة بأنه وامتداد الحياة (توسعها) متعدد الأشكال في ممايزها وتغايرها 
داخله إنه تفريد الحياة وتعقدها (قكل أي اختلاطهاء**) والامتداد المتكامل 
للعالم الحسي» كما قيل من قبل .)١47(‏ فموضوع الأنا إذن هو «العالم:»: على 
(#) في الحقيقة لم ترد هذه العبارة في الظاهريات (ص 154 في الترجمة الفرنسية ص ۲٤٤‏ 

في الترجمة الانجليزية) باعتبارها وتعريفء بل جاءت في معرض الحديث عن الموضوع' 

الذي توجه إليه الرغبة والعمل نشاطهها عند الحديث عن الرواقية. ولكنه «تحديدم 

ضحي . 
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نحو ما يتدخل مباشرة بوصفه آخرية «الأتاوهى. من حيث أنه امتداد وتفرد 
وتعقد. فالأنا يحيا داحل هذا العالم بوصفه وجوداً حياً. وهو يؤلف حياة 
الأناء فهذا العام هو نفسه حياة: وهو من حيث أنه آخر مغاير للأنا الي لا 
يقدّم نفسه إلا في علاقاته الحيوية بالأناء فهو من حيث الماهية موضوع 
اللرغبة». 

وجب أن نفهم والرغبة: هنا باعتبارها الموقف الأصلي للذات تجاه 
الموجود . إنها غط لوجود الذات» وليست فعلاً سيكولوجياً أو شيعا من هذا 
القبيل. وإلى المدى الذي يحيا فيه الأنا على نحو مباشر ي امتداد (اتساع) 
الحياة وتفردها وتعقدهاء «فإئه محياة وفقاً لنمط ذي طابع موضوعي ؟ 169 
وتصير «اللحظات» المتعددة التي يلتقي بها «أشكالاً» مستقلة ذاتياً للاناء فالأنا 
لا ينعكس فيهاء ولا يسترجع نفسه داخلهاء ولا يتجاوز نفسه قيها. ولكن 
هذا الوجود الخارجي للأنا دون دخول للتوسطء. هذا الفقدان لحقيقته 
وأصالته ‏ الذي عرفناه منذ «كتابات الشباب اللاهوتية» ‏ هو ضياع لماهيته. 
وهكذا تكون الرغبة التي يريد الأنا بواسطتها أن يتجاوز معاعطانناه وأن يني 
العا الذي يقف منه التضاد بوصفه «حياة مستقلة ذاتيا»ء وأن يديه في ذاته 
الحقةء علامةً على مهمته الحقةء في أن يصير «ماهوياًء بالنسبة إلى ذاتهء 
فالرغبة التي تتجاوز ما للأنا من طابع الموضوع هي - ببساطة ‏ نة إلى 
وجوده الحق «لذلك نجد أنه عندما أدخل الرغبة كمقولة من مقولات_الحياة» 
فقد عيّنها في المحل الأول بالنسبة إلى الماهوية الحقة للأناء فالأنا يحيا في 
«امتداد العالم الحسي». على نحو يكون فيه لهذا العالم بقاء (قوام) بالنسبة 
إليه؛ ولن يكون للعام بقاء (قوام) في الخطوة نفسها إلا في سياق الرغبات 
الحية للأنا في العلاقة وبوحدة الوعي الذاتي مع نفسه باعتباره «ظاهرء الأنا. 
فيا لا يكون دماهوياء إلا في الوحدة الموحدة ممع الأنا يتم أخذه» وتتم الرغبة 
فيه من حيث أنه قوام (بقاء) مستقل اتيا کا أن الأنا يحيا دفي التضاد بين 
ظاهره وحقيقته»: ولكن إلى المدى الذي تؤلف فيه الوحدة الموحدة المنعكسة 
التي تتجاوز هذا التضاد» حقيقة الحياة وماهيتها على وجه الدقة. فإن هذه 
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الوحدة يجب أن «تصير ماهرية» بالنسبة إلى الأناء أي تكون رغبة. بوجه عام 
(149). 

وينبغي إذن تذكر أنه في «الرغبة: توجد اللحظتان ممثْلتين دائيا: الحياة في 
افتقاد الماهوية والتطلم إلى المأهوية . وق هذه الرغبة الموجهة نحو الموجود يجد 
التطلع إلى الوجود الحي تعبيراً عنه. فالأنا عندما يرغب في الموجود وعندما 
يتخذ منه موضوعاء ولا يأخذه في حقيقته - بوصفه استقلالاً ذاتياً أو غياباً 
للاستقلال الذاتيء أي في حقيقته المرتبطة بالوحدة بين الوعي الذاتي وبين 
تفسه» لا بصل في تلك الرغبة إلى تجاوز ذلك الطابع الموضوعي. أو إلى 
الاستحواذ عليه» وإعطائه «صورة» الوعي الذاتي. أي لن يصل أبداً إذن إلى 
ماهويته الأصيلة. ويجب الآن أن ندرس كيف تبط أطواء عملية الرغبة. 

إن الأنا في الرغبة يأحذ الموجود باعتباره آخره هو الذي يجب عليه أن 
يتجاوزه ويستحوذ عليه لكي يستطيع أن محتفظ بنفسه بوصفه «أنا» وهذا 
الموجود يعتبره الأنا إذن من حيث الماهية «عَدمام وسلا (*16): لا يوجد إلا 
بالنسبة إليه (إلى الأنا): إنه يستخدم هذا الآخر ويستهلكه ويفنيه ويجب أن 
يسلك فعلاً على هذا النحو. لأن الأنا لن يؤكد نفسه ولن يتحدد بوصفه ذاتاً 
إلا في تجاوزه للآخرء إلا في تضاده مع الآخر (أنظر ۲۲۴ و؟47؟) . ولكن ما يتم 
الاستحواذ عليه في الرغبةء وما پستنفد فيها (يفنى) بوصفه موضوعاً مستقلا 
ذاتياًء سيكون مرغوباً فيه على وجه الدقة بوصفه موضوعاً, ويتم تجاوزه أيضاً 
بوصفه كذلك . فالآنا لا يرغب إلا فیا لا يكوته هو أي في آخر (و), الذي يقف 
منه موقف التضاد. فالرغبة «مشروطة» بموضوعها. ولن يستطيع إشباعها إلا 
إذا كان ما يرغب فيه متخذاً طابع الموضوع › فالرغبة تفترض مسبقاً الموضوع 
الذي ستتجاوزه» ولا يكون اشباع الرغبة اشباعاً إلا «بواسطة تجاوز ذات 
الآخر. ولكي يكون هناك تجاوزء فلا بد من أن يكون الآخر موجودأء 
.)٠٠۲(‏ فاتخاذ طابع الموضوع هو السبب الذي يستبقي ماهوية الأنا غير 
مكتملة الإنجاز في الرغبة» وفي ذلك على وجه الدقة يهب إلأنا أخره 
استقلالاً ذاتیاء ويبقى مشروطاً بآخر مستقل ذاتياًء أي أنه يبقى من حيث 
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الماهية داخل الانقسام. «وفي هذا الاشباع. . يمارس تجربة الاستقلال الذاتي 
لموضوعهه. ويستعمل هيجل هنا عن عَمْد الطابع اليس لمفهرم «الاستقلال 
الذاتي». فالاستقلال الذاتي يعني هنا ما هو مستقل (غير تابع) بيساطة» أي 
الوجود في ذاتهء وهو الذي م يصبح بعد إنية (تعيناً فردیاً)» ووجوداً (لذاته). 
وقي الوجود الخارجي المباشر للأنا الذي يرغب» يتاك الاخحتلاف الباطن في 
وجود الحياة بين الوجود لذاته والوجود للآأخر باعتباره ثثائية الآنا (الوعي 
الذاتي) والعالم الموضوعي المستقل ذاتياً. 

ومن الآن فصاعداً يصبح من الواضح جداً أن المسألة لم تعد بالنسبة إلى 
فض مكنون «الأنا الملحض» مسالة علاقة معرفية بين الوعي الذاتي والطابع 
الموضوعي عل وجه العموم . فالمألة / تعد هنا: «آنا أفكر بالمقولات: على 
طريقة كانط (كا أن الوحدة التركيبية الأصلية الترنسندنتالية لن ستبحد من 
هذا العرض) وهيجل يضع على الفور بمهارة فائقة امتلاء الأنا العيني بالحياة 
«بالطبيعة الإنسانية في مجملهاء «وجملة ماهيتنا» (دلتاي) بدلا من الأنا 
الترنسندنتالي المعرفي. ومن هذه النقطة في الواقع نجد «فلسفة الحياة» وقد 
تابعها دلتاي من حيث تركها هيجل (الخجزء الأول؛ 18). 

فالإشباع الحق للرغبة : أي تحقيق الوجود الحق للأنا وولحاقه بذاته» في 
الآخرية. يتطلب إن نزعاً واقتلاعاً للطابع الموضوعي. فالموضوع بما هو 
كذلك يهب تجاوزه: فالأنا لا يجب أن يبحث عن إشباعه وأن يعثر على هذا 
الإشباع «على النمط المميز للموضوعات»ء ولكن بوصقه واعياً بذاته داخل 
الوعي الذاتي. إن «موضوع» الأناء أي ذلك الذي يجب أن يضع الأنا نفسه 
في تعارض معه لكي يكون ما هو عليه هو ذي ذاته نَفي (سلب) للأنا ولا 
شيء آخر > وثنائية الإنية 6©طاعطاءة عنك (الوجود الفردي المتعين) والآخرية 
هي د ثناثية باطنة ف عين وجود الآنا الحي . «ويفضل الاستقلال الذاقي 
للموضوع. يستطيع الوعي الذاي إذن أن يصل إلى إشباع. ولكن ذلك لا 
يحدث إلا حيئا يحقق هذا الموضوع نفسه نفسه السلبٌ داحله» (#هاع. إلا أن 
إمكان هذا التجاوز الذاتي للموضوع» وحتى ضرورته» قد سبق تأسيسهيا في 
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العرض السابق للحياة: فهو ديجب أن ينجز على ذاته هذا السلب (النفي) 
لأنه هو في ذاته السالب» ويجب أن يكون بالنشسبة إلى الآخر كما هو بالفعل». 
فالياة من التاحية الماهوية وجود واهِبٌ للحياة. فليس لما من موضوع سوق 
الحياةء وبالمثل فموضوع الوعي الذاتي هو من الناحية الجوهرية» وجود 
منعكس عل ذاتهء إنه «حي» ١49(‏ أنظر ص ۲۴۹)ء والعالم المستقل 
الموضوعي للوعي الذاتي هو في ذاته عالم الوعي الذاتي. ويجب أن يتعقله الأنا 
على هذا الاعتبار. 

إن العالم الموضوعي للانا الذي تحركه الرغبة من حيث أنه عالم الوعي 
الذائيء قد تم نفيه من حيث الماهية: لأنه يوجد من حيث الماهية بالنسبة إلى 
الآخر. إنه قي ذاته يحيل إلى شيء اخر عداهء وتلك الإحالات إلى الآخر 
متعددة. فهى قد تتجه نحو الأنا الذي تحركه الرغية كل مرةء وقد تتجه نحو 
موضوع آخر أو نحو «الطبيعة الكلية غير العضوية» للحياة بوجه عام (أنظر 
ص .)۲٤۲‏ وتصبٌ جميع الإحالات إن صح القول ف تلك الأخيرة؛ ففيها 
تظهر الحياة ذات الطابع موضوعي بوصنها وسلباً مطلقاء ؛ وتظهر إذن معزوة 
يموجب وجودها نفسه إلى وعي ذاتي توجد بالنسبة إليه وحده. وهذا الوعي 
الذائي لم يعد أنا الرغبة الذي نلتقي به كل مرة. بل الوعي الذاقي بوصفه 
ذلك الذي توجد بالنسية إليه على نحو ماهوي كل حیاة» إنه الوجود الكل 
الواعي بذاته والذي لا يكون كل أنا مفرد إلا «شکلا» منعزلا هنه. 

وهكذا يقطم هيجل الخطوة الحاسمة التي تؤدي إلى إضفاء العينية عل 
كل ذلك إذ يروضح أن لهذا الوعي الذاتي ٠‏ «الكلي» «واقعيته» في القبول 
والرقض التبادلين بين كثرة من الذوات الواعية بنفسهاء وفي ذلك وحده. 
فالعالم الموضوعي للاأنا عام يتم فيه (سلبه) كل مرةء إنه جيل إلى وعي 
ذاتي» أو يجيل دائياً عل وجه اليقين إلى وعي ذاتي آخرء إنه ‏ عل نحو ما 
ميدان يلتقي فيه ويتواجه وعيان ذاتيان: أي وجودهما المشترك كل من 
بالنسبة إلى الآخر. فالأنا في رغبته ينبغي عليه أن يِب في عنف فوق الموضوع 
المستقل ذاتياً على نحو محض لكي يصل إلى وعي آخر بالذات محال إليه هذا 
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الموضوع . وسيكون هنا مقابله الحقيقي » ذلك الذي يجب عليه أن ويتجاوزه» 
لكي ويحقق ذاته». في ماية المطاف. وتنطلب وحدة الأنا والموضوع وحدة 
الأنا والأنا. ويصبح سلوك الأنا في رغبتها بالنسية إلى العام الموضوعي 
مواجهة بين كثرة من الذوات الواعية: «فالوعي بالذات لا يحقق إشباعه إلا 
في وعي ار بالذات» .)٠٠١(‏ وهذا التفسير لنشوء الحياة على غط ١‏ لسن 
يوصفه جدل (ديالكتيك) التضادٌ والفعل المتبادل.بين كثرة من الذوات الواعية 
في العالم الحي يدحل بغدا جديدا هو الطابع التاريخي للحياة. وربما كانت 
دراسة إضفاء ء الطايم ا موضوعي الذي يجب اجتيازه (عبوره) باعتباره حركة 
مقومة لوجود الحياة هي أعظم كشف قدمه هيجل. فقد كان مصدراً سرعان 
ما أغلق ‏ لرؤية جديدة للنشوء التاريخي جعلها هيجل ممكنة. ولن تظهر أهمية 
ذلك الكشف كاملة إلا عندما نعثر فييا بعد على ملامح السفور العيني هذه 
العملية. . 


فهيجل ابتداء ‏ يقدم أفقاً مفتوحاً نُطل منه عل المعنى النهائي الذي 
يوشك على تشييده» كما يبرز أن «المنعطف» الحاسم للظاهريات يوشك أن 
يكون في متناول اليد. 

وعند «تضاعف الوعي الذاتي» تتحرك الحياة في العباية داخل الدائرة التي 
ستستطيع فيها. بوصفها وعياً ذاتيأء أن تنجز الوحدة الموخدة وأن تنشأ 
بوصفها «كلية» حقة وواقعية. وإتبا وعي بذاته بالنسبة إلى وعي بذاته. وهي 
في الحقيقة »لا توجد إلا عل هذا التحوء لأنبا على هذا النحو وحده تهد 
وحدتها هي نفسها في آخريتها» .)٠١٤(‏ لقد صار موضوع الوعي الذاقي 
مستقاك ذاتياً «فهو وعي ذاتي أخجر» ووحيتها يكون وعي ذاتي هر الموضوع . 
يكون ال موضوع هو «الأناء :بقدار ما هو موضوع». وببذا نجد مفهوم الروح 
Gest‏ ماثلا أمامنا .)١184(‏ 

وقد سبق أن رأينا مراراً - لاذا كان نشوء الوحدة الوحدة للحياة يؤخذ 
بوصفه حركة عارفة. بوصفه نشوءاً «روحيأه. ولكن مفهوم الروح الآن 
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يتطلب كذلك «تضاعف الوعي الذاتي» باعتباره أمرأ جوهرياً (أنظر أيضاً 
5 وما بعدها). وهو تضاعفٌ أشرنا إليه في السطور السابقة. وسيتم 
إدماجه تحديداً 5 تعريف الروح : فالروح هي «الجوهر المطلق الذي يقوم في 
الحرية الكاملة والاستقلال الذاتي لتضاده ‏ أي لكثرة الذوات الواعية المتباينة, 
الموجودة لذواتباء بتأليف وحدعبا: أي «الأناء الذي هو نحن» ونحن التي 
هي «الأناء*» (64١ء‏ التخطيط الأول لنا) . ويمكننا أن نقهم هذه العبارة 
وفقاً للفكرتين الأساسيتين في الفقرة إما اتطلاقاً من المفهوم الأنطولوجي 
للحياة وإما انطلاقاً من المفهوم الأنطولوجي للروح. وإذا كان المعنى 
الأنطولوجي للحياة أي الوحدة الموحدة لا يتحقق إلا بوصفه نشوءاً روحیاًء 
وإذا كانت تلك الوحدة من جانبها غير مكنة إلا في اتفاق وتضاد كثرة الذوات 
الواعيةء فلا بد من أن يكون «تضاعف الوعي الذاتي» ضرورياً بالصفة 
نفسها بالنسبة إلى مفهوم الروح. ومن جانب آخخر إذا كانت المعرقة «المطلقة» 
ليست ممكنة إلا بوصفها مساواة المعرفة لذاتها داحل ما تعرفه» ولذلك يهب 
أن تكون معرفة بالمعرفةء وإذا كانت هذه المعرفة تتطلب الماهية أن تكون ذاتاً 


(#) هذا التعريف جاء في الترجمة الإنجليزية للظاهريات (مصدر سابق ص ۲۲۷) كيا يلي : 
هذا الجرهر المطلق الذي هو وحدة الذوات الواعية المختلفة المتعلقة بذواتها 
والقائمة بذواتها في أكمل حرية واستقلال لتضادها باعتبارها عناصر مكونة هذا 
الجوهر: الآنا الذي هو نحنء أي كثرة من الآنوات. ونحن التي هي آنا مفرد»: 
ويترجمها مصطفى صفوان إلى العربية (مصدر سابق ص )١1١٠‏ كما يلي : 
وهذا الجرهر المطلق الذي يؤلف في حرية الأضداد التامة وفي استقلالهاء أي وإن 
انبثق أكثر من وعي بالذات كل منها قائم لذاته» يؤلف مع ذلك وحدتها: أنا مُتكثر في 
نحن ونحن مؤتلفٌ في أناء. 
وهيجل في هذا التعريف لظهور الروح يوضح أن الروح الواعية بذانا لا تعرف 
نفسها عل حقيقتها إلا في أفراد واعين وإلا بعد أن ترتفع فوق تمايز هؤلاء الأفراد. 


raf 


فلن تكون المعرفة المطلقة إذنث وع ذاتياً فحسب» بل ستكون وعياً ذاتيا 
لوعي ذاي. 

ومهما يكن من شيءء فإن هذين التعريفين الصوريين بالكامل ينقصهها 
الشيء الجوهري الذي يتعلق على وجه الدقة بأن اتجاهيهبا يتلاقيان 
ويتقاطعان عل نحو لا انفصام لعراه. ولن يستطيع إلا تفسير شامل للعمل 
كله (للظاهريات) أن يضع ذلك في الاعتبار الصحيح» وستكتفي هنا 
بالإشارة إلى البعد الحقيقي لفهوم الروح. 


فالروح أو «الجوهر المطلق» (وبعبارة أخرى الجوهرية المطلقة التي يستمد 
منها كل موجود في خاتمة المطاف قوامه أي الوجود المطلق للموجود هي ككل 
وجود - الوحدة الموحدة لتضادهاء ومساواة لذاتها في الآخرية. كا أن التضاد 

نفسه: ذلك الذي يصير في وجود الروح واحداً بتوحيده بين طرفيه؛ لم يعد 
وجوداً وطابعاً موضوعياً فحسب أي «موجوداً خارجياً في ذاته»» بل إن 
«الجوهر الكلي» للموجود هو حياة» أي وجود عارف. . . (حياة قد تجاوزت 
من جاتبها في ذاتها الوجود الموضوعي). فالتضاد إذن هو تضاد بين كثرة من 
الذوات الواعية موجودة لذاتها. وكل وعي ذاتي هو بالتسبة لنفسه أنا مفردء 
فوحدة التضاد هي أذن وحدة بين أنوات مختلفة؛ إنها «نحن». ولكن في هذه 
النحن. لم يختفٍ الأناء بل تم تجاوزه (وإلا ما كانت الوحدة موحده): أن 
الذي هو نحن ونحنٌ التي هي أناء والریح التي تكون باعتبارها وحدة موحدة 
نشوءاء إثما تا بوصفها ونحن» تود نوا سختلفة» ونشوؤها باعتبارها 
«نحن» هو يدوره نشوء للمعرفة. 


ولكن مثل هذا النشوء هو من حيث الماهية نشوء للحياة الإنسائية. 
فواقعية الروح في صورة ما تزال تفتقر إلى التحدد- ستكون مرتبطة وفقاً ' 
لماهيتها بوجود الحياة الإنسانيةء كا أن «الجوهر المطلق» للموجود يتحقق 
زوجب عليه دائ أن يتحقق من حيث أنه نشوء» فهو لا بوجد بدا كت 
في مياشرته), في علاقة وثيقة بنشوء الحياة الإنسانية . 


Toa 


ومن ثم فإن المفهوم الأنطولوجي للحياة في مار بَسْطِهِ سيتركز بالضرورة 
في وجود الحياة الإنسانية. فهذا الوجود هو بالعمنى الصحيح نشوءٌ روحي. 

وهنا ينسلخ العرض العام لوجود الحياة بالضروزة من إهابة ويتحول في 
صميمه إلى عرض لنشوء اللحياة الإنسانيةء وذلك نظراً إلى واقعية الروس الي 
تتحقق في هذا النشوء. 

ويظهر تطور ذلك النشوء داحل إطار مسألة الوجود. ثم في النهاية داخل 
إطار الوجود الأكثر امتيازاً للموجود؛ فالأمر إذن في «ظاهريات الروح, لا 
يتعلق على أي نحو بالقوانين السوسيولوجية » على سبيل الخال أو بالأحداث 
التارخية . . إلخ . فزمانية هذا النشوء و«لحظات» حركة الحياة لا ينبغي أن 
تتنکر في ثياب وقائع ومراحل تاريخية. فالمراحل التاريمية هي التي بالأحرى 
تناظر (بأي حق؟ ليس هذا موضوع نقاشنا) لحظات وجود الحياة التاريخية . 
وحينما يتم تحليل تاريخ الحياة باعتباره وعياً ذاتيأء سيكون مدار المسألة على 
تاريخ ينشأ دائيأ مع حياة كل موجودء أي قد نشا من قبل وتم الاحتفاظ به 
داخل وحدة وجملة كل كائن حي . وحينا تجيء تنمية السيادة والعيودية 
والثقافة والعمل. والفعل ونتاج الفعل والسلطة السياسية والثروة بوصفها 
مقولات للحياة في الفصول التالية من «الظاهريات» فإن هذا المؤلّف لن 
ينقسم بالقابل إلى أجزاء نظرية وأجزاء تطبيقيةء أنطولوجية وتاريخية» فهذه 
المقرلات جميعا تنتمي إلى المفهوم الأنطولوجي للحياة وإلى تحققها بوصفها 
«روحا» , 


كم 


(SY 
نشوء الياة في مباشرعها‎ 


مع المفهوم الأنطولوجي للحياة تظهر الواقعية الجمعية للنشوء» تظهر 
النحن بوصفها الأرضية الضرورية للوعي الذاتي لكي يحقق مساواته لنفسه في 
الآخريةء ولكى يحقق في الخطوة نفهاء الوحدة اللامتناهية للحياة. 
«فالوجود مع والوجود ضدء المتبادلان بين كثرة الذوات الواعية المتباينة يؤلفان 
اللاتئاهي المتحقق في الوعي الذاتي: (ه6١)»‏ وذلك اللاتناهي من حيث أنه 
نتاج لتشوء الوعي الذاتي نشوءاً قادرا على المعرفة» هو «وحدة روحية». وهذه 
النحن؛ أي الكثرة المختلفة من الذوات الواعية تهد نفها داخل هذا النشوء 
الجمعي » أول ما تجد. في تضاد مباشر (دون توسط). وأرضية تلاقيها ‏ إن 
جاز القول ‏ أي الساحة المشتركة للمجاببة بينهاء هي «امتداد» أي رحابة 
الحياة وما اتخذته من طابع جزثي وتواشجها متعدد الأشكال»؛ الحياة وفقا 
لنمطها والموضوعي» » أي العام بوصفه عل لموضوعات والرغبة»» «ووحدة: 
الكثرة المتباينة من الذوات الواعية على نحو ما يتحقق في هذه المجاببة. 
وستجدها بعد ذلك معرفة على نحو أكثر دقة بوصفها «تعرفاء «واعترافا» في 
«الفعل» (ومن ثم بطريقة مختلفة اختلافاً مباشرأ عن طريق اقتفاء أثر تطور 
مقولات المعرفة). 


ويستعيد هيجل في بداية هذا التفسير النتيجة المتحصلة في خباية التطوير 
السابق لمفهوم الحياة. «هتاك أمام الوعي الذاتي وعي ذاتي أخخرء لقد بارخ 


اوم 


نقسّه (لقد خرج من نفسه) ١95(‏ وما بعدها)9*). وحقيقة أنه «خرج من 
نفسه» أو يارخها تعبى مرة ثانية أنه قد فقد ماهويته. وأنه يمتلك وجودا 
خارجياً مباشراً غير أصيل يما أنه يوجد لدی آخر عداه. وبيحث عن 
«إشباعه»» في مواجهته لهذا الآخر. وهذا يعني فضلا عن ذلك أن الآخر قد 
فقد ماهويته. التي حرم منهاء لأن الوعي الذاتي لا يبحث في الآخر إلا عن 
سَلْبه الحق وإشباعه الحق «إنه لا يعتبر الآخر وجزدا بل يعتبره صورته هو 
فحبء'**2 (المصدر نفه). وهذا الفقدان المزدوج للماعوية في التضاد 
الباشر يمثل مع ذلك في عين الوقت. وهذا هو الجانب الإيجابي من عملية 
المواجهةء وضرورة» أن يصير ماهوياء ولذلك بدورهء دلالة مزدوجة: إذ 
ينبغي على الوعي الذاتي «تجاوزه الآخر من حيث أنه قد وضع نفسه معارضاً 
له بوصفه «وجوداً مستقلا ذاتيأه» وذلك لكي يستطيع هو أن يستعيد ذاته. 
وعن طريق ذلك يلغي برانيته الحقة (أو أخريته ني الترجمة الإنجليزية) ويرد 
للآخر ماهويته» ويعطيه حرية أن يكون مستقلاً استقلالاً ذاتياً. فتلك 
الماهوية المستقلة ذاتياً للآخر هي التي كانت موضعاً لحجومه. دون أن يرى 
فيها إلا نفسه ودون أن يبحث فيها إلا عن نفسه هو «وهو إذ يتجاوز الآن في 
شخص الآخر برانيته الحقة فإنه ينسحب منه ‏ إن جاز القول - ويعيد إليه 
حريتهه (185). 

وفي هذه «الحركة المزدوجة؛ - إطلاق سراح (تحرير) الآخرء «والعودة إلى 
الذات: ‏ يظهر التواشج الجوهري التي لا انفصام لعراه بين مختلف الذوات 
الواعيةء» وهو التواشج الذي يزلف النشوء الجمعي للحياقء أي النحن. 
وهاتان الحركتان لا تحدثان معا في آنٍ واحد لكي ترتبط إحداهما بالأخرى بعد 





(«) تتطابق الترجمتان الفرنية )١66(‏ والانجليزية (۲۲۹) لله العبارة في الظاهريات 
ولكن مصطفى صفوان يتر مها هذا (مصدر سابق :)١4١‏ «الوعي بالذات يواجهه 
وعي آخر بالذات وإنه ليمثل له كأنه وافد من خارج7. وهي بمعنى عتلف عن 
الترجمتين. وعن سياق ماركيوز. 

(# *) في الترجمة الإنجليزية «لأنه لا يعتبر الآخر واقعياً بالماعية. بل يرى نفسه في الأخره. 


مهم 


ذلك فكل واحدة منبها هي عين الأخرى «وقعل الواحدة له في ذاته الدلالة 
المزدوجة سواء في ذلك الفعل المتعلق بها أو المتعلق بالأخرى لأن الفعل الآخر 
مستقل أيضاً استقلالاً ذاتياً ومغلق أيضأ على نفسه وليس فيه من شيء إلا 
وهو راجع إليه؛ .)١85(‏ 


وهكذا يتضح أن دما يجب نشوؤه:. آي الإشباع الحقيقي للرغية بوصفه 
تحقيقاً لوجود الوعي الذاتي لا يمكن أن يكون إلا فعلهها المشترك. 


فالنشوء الجمعي للحياةء أي الئحن: وهي المجاببة التي توجه التحفقيق 
الفعلي «للتعرف أو للاعتراف» المتبادل» هو إذت «فعل». فالحياة لا تحقق معنى 
وجودها ومن ثم جوهريتها الكلية أيضاً ‏ أي قيادة خطى كل موجود وصول 
إلى الحقيقة, إلى الوجود الباقي الدائم (825)6568) إلا في الفعل. من خلال 
مواجهتها العينية الفعلية لذاتها وللعالم. إن المفهوم الميجلي للفعل يمتلك قوة 
لا يهب إهماها أبداً. فهو في الحقيقة المفهرم الذي يتأكد فيه باكبر درجة من 
الدقة التنافر بين مفهوم الحياة بكل امتلاثه وبين إنشاء ترنسندنتالي للعالم 
بواسطة الوعي» بيد أن هذا الفعل لا يعني في المقابل نعارضاً مع كل معرفة 
وكل علم وكل ما هو من هذا القبيل» وهو لا شل أساساً وعملياً» يتعارض 
مع أساس «نظري» وذلك استناداً إلى أن الفعل عند هجيل لا يوجد تحديداً 
إلا مزوداً بالمعرفة. وإلا بصفة «روحية». وليس ذلك قحب بل إن الفعل 
هو دالا عند هيجل بدرجة أكبر فعلٌ توجهه المعرفة الحقة ويؤدي إلى المعرفة 
الحقة وسيكون علينا أن نرجع أكثر من مرة إلى هذ المفهوم للفعل. 

وتبدأ المواجهة بين الذوات الواعية المتباينة» بالتعايش المباشر بين أفراد 
متمايزين. فكل وعى ذاتي جد نفسه داخل مباشرة الحياة قي أشد صورها 
خارجية. إنه «وجود لذاته بسيط»» ولن يصل إلى استبقاء مساواته لنفسه إلا 
«یاستبعاد» كل موجود عداه. فهو لا يكون أبداً إلا «مفردأ» (فرداً). وتؤلف 
فرديته المباشرة كل ماهويته» ويظهر له كل وجود غيره کا لو كان موضوعاً غير 
ماهوي ليس له إلا طابع سالب محض» (194). 


حكن 


وكان هيجل فيا سبق قد شخص الوجود الخارجي الباشر للفرد الذي 
تحركه الرغبة بوصفه «نمطأ للوجود الخارجي له طابع موضوعي محض» (انظر 
ص ١8؟).‏ وهذا التعريف يعاود الظهور هنا باعتباره سمة مميزة لما في هذا 
التعايش من انعدام للأصالة والحقيقة. ويقول هيجل إن الأفراد في تضادهم 
المباشر لا يوجد «أحدهم بالنسبة إلى الآخر إلا على غرار (على نمط) ما توجد 
أي موضوعات». وبدون التوسط الذي يجهلب هم المعرفة والحفاظ 
)er - hale»‏ يتصور كل منهم الآخر على أنه شيء. فليست لدم أي 
فكرة عن الموضع الذي يجدون أنفسهم فيه ولا عن السبب الذي يوجدون 
من أجله فيه ولا عا يهب عليهم أن يفعلوه؛ آي ليست لدم أي فكرة 
اعيا يجب أن ينشاأء . إن کل عنهم «وعا غائصا ف وجود الحياة» ومعبى ذلك 
أن هؤلاء الأفراد وقد استسلموا لعرضيه المباشرةء لن يستطيعوا التخلص 
منباء ولن يستطيعوا أن يقيموا «توسطأه بين تلك العرضية وبين ماهيتهم 
الحقة (١١٠ء .)15١‏ 

ويقدّم هيجل من جديد في معارضة هذا الطابع المباشر للحياق. هذا 
الطابع الذي تغيب فيه أصالتهاء نوعية وجودها وحقيقته معلناً بذلك كيف 
سيتتابع تاريخ الرعي الذاتي بأجمعه. 


إن مباشرة الوعي الذاتي» أي «غمطه الموضوعي» هي بمثابة الضياع 
المطلق لاهيهء لأنه في ذاته هو «التوسط الطلق» لكل مباشرة (١5١)ء‏ 
التجريد المطلق لكل طابع موضوعي (۸١٠)ء‏ الوجود الذي هو سلب محض 
لكل وعي في مساواته لذاته. فوعي الذات هو إذن في نوعيته حرية من حيث 
الماهية :)٠١١(‏ أي إمكان الانسحاب من كل ولحظة» من الحياة 
واسترجاعهاء ونفي كل عرض وأخذه لحسابهء وإدخال توسط كل «تعين» 
معطى يلتقي به على إنيته (فرديته المتعينة). فتلك الحرية ليست من جانبها 
معطاة إلا في المثول (التبدي) والتوكيد (إثبات الذات)؛ ويجب دائياً إعادة 
تكشفها وامتلاكها وتأكيدها. فالوعي الذاتي لا يكون حرا إلا بمقدار ما يعمل 
دائباً على وضع نفسه والحفاظ عليها ودفعها إلى التشوء. إذ يهب عليه أن 


۳۹۰ 


يكشف عن نفسه على نحو ما تكون». وأن ديقدمهاء وأن ديفرضهاه وأن 
يؤكدها في صراع من من أجل الحياة والموت»ء «قيغير المخاطرة بالحياة لا تتحقق 
تلك الحرية ولا يتم اختبار وإثبات أن الوعي الذاتي ليس مرد الوجود 
الخارجيء وليس النمط المياشر الذي يظهر وفقاً له أول ما يظهرء وليس مجرد 
انغماسه في امتداد الحياة. بل يتأكد بذلك أن الوعي ,الذاتي في ماهيته لا 
يتضمن شيا حاضرا لا يمكن اعتباره عنده لحظة زائلةء فهو ليس إلا وجوداً 
لذاته محضأه .)٠١١(‏ وبواسطة الإشارة إلى هذه الحرية النبائية للحياة 
يستطيع هيجل أن يقول إن ماهية الوعي الذاتي تكمن على وجه الدقة في 
حقيقة ألا يكون متعلقاً بأي .وجود متعين مائل هناك» (المصدر نفسه). وإن 
الوجود احق للحياة نتيجة ذلك هو الحرية بالقياس إلى الحياة (الوجود المتحرر 
للحياة). ويجد تعبين وجود الحياة. باعتاره انحر وباعتياره «وعياً ذاتيا». 
تبريره النهائي هنا 


وقد أشرنا فى الجزء الأول إلى كيف أن مقولة «الواقع 
الفعلىة تؤدي بغتة إلى انبثاق هذا المعنى التهائي للوجودء وهو معنى 
م يستبعده هيجل حق في كتاب وللتطقء: أي الوجود الراقي, 
اي (الواقع الفعيل) بوصقة تدياً واظهاراً للذات وتكشفاً وتارجا 
ها. إن هيجل قد فسر عل هذا النحو التصور الأرسطي للوجود 
بالفعلٍ ماععععمء فوجود الحياة عب ل الآن هذه اللعطيات أماساً 
أصيلاً. ومع اتجاه البحث وفقاً لوجود اللياق» سيتكشف غط التحقق . 
الذاي للحياة بوصفه أشد معان الوجود أصالة. فالواقع الفعل للحياة 
هو إنجاز متحفق مكتمل. هو خروجها من ذاتها وإظهارها إمكاناتها 
الحقة. فالياة بفضل معرقتها وحريتها تضع ذاتها بذاتها في الوجود 
المائلل هناك كا محتفظ بذاتها فيه. وإلى المدى الذي تتستطيع فيه 
دائا داخل هذه العرفة وتلك الرية - أن تتوسط ذاتهاء ؤأن تتوسط 
وجودها الباشر الائل هناك فاا نظ بذاجا من احيث الاعية فى 
نشوثها باعتبارها ذاتأء وتبقى دائهاً مساوية لذاتها في كل آخرية. 
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ويجدر بنا آن نستبق الناقشة خطوات أبعد إذا شئنا أن نظهر دلالة 
تعينات الوحود المتيتي ل ا وهی تعيينات قد أعطيت بوصفها 
وعياً للذات في اكتمال هذه الدلالة. إن «حقيقة؛ «وماهية» الوعي 
الذاتي هي حرية والتوسط الطلق» و«التجريد الطلق» و والسلب 
الطلق؛ لكل ماشرة. وإلى للدى الذى تدور فيه اللسألة الآ عل 
عرض نشوء الخياة الواعية بذاتهاء ستكون هذه الباشرة دائمأ «وجوداً 
متعيناً مائلاً هناكه. «غطأ موضوعيأه. للوجود الخارجي «والخوص 
الانخمار) في امتداد الحياة». وبما أن هذه الباشرة الحية وبالتال ذات 
الطابع الموضوعي «للوجود النعين اللائل هناك تجد انفسها متجاوزة 
لكي يدخل عليها التوسط مع الوعي الذاتي الخره فإن هذه 
الباشرة هي بالتالى حياة سات ذات طابع موضوع » وامتداداً «وسلبلل 
لحياة أخرى. وما بدخله الوعي الذاتي وسيطاً بينه وين نفسه سيكون 
إذن «تشكيل لوعى:. وهذا التوسط هو توسط «تارخخي» 1 ف أعلى 
الدرجات. حيث يتحد وعي ذاتي حي مع علمه بذلك ا هذا 
العلم) بوعي داي جي فالوجود ذو الطا بع الموضوعي الال هناك 
الذى كان موضوعاً للتوسط هو دائاً وجود اناري مائل هناك1. ولي 
فقرة لاحقة من ظاهريات الروح سيكمل هيجل هذا ١‏ التعيين الصرريح 
للوجود للاهوى الى للوعي الذاي باعتباره وجوداً تارعخيا. والوسط 
الذي يتصرف فيه الوعي الذاتي الكر «بين الروح الكلبة وتفردها» حو 
«نسق الأشكال الي تجسد الوعي ٠‏ وحياة الروح التي تنتظم في جملتهاء 
عل النسو اللاحظ هنا والذي يجد في التاريخ الغالي وجوده الموضوعي 
اللائل هناك» ۲٤١۷(‏ التخطيط لن . إن هيجل عماعدة مفهوم التاريخ 
يستكمل تحديد نطاق الياة العضوية للطبيعة. وحياة الوعي الذاتي . 
فللوعي الذاتي «تاريخ» في توسطه اللطلق. (على حين) أن الطبيعة 
العضوية ليس ها تاربخ. فهي تسقط مباشرة من كليتهاء كا أن الياة 
في تفرد الوجود . هناك. واللحظات التي تتحد من جديد في هذا الواقع 
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الفعل . أي التعين البسيط والتفرد الي لا تكون ها إلا صيرورة 

حركة عَرضية 4۷ 9) . وتلك الفقرة واحدة من الفقرات التي يعبر فيها 

عيجل باکر دقة عن الأسباب الق ججعل وظاهريات الروح؟ تارعنا 

ادا بالضرورة. وسنعود إلى ذلك فيا بعد. ولكن يجب علينا أن 

تواصل الآن نفسير النشوء الجمعي الجاشر للحياة أي والنحن». 

إن الأفراد في تضادهم الذي لم يدخل عليه توسسطء يجب أن «يقدموا 

أنفسهم ويؤكدوا أنفسهم» مدفوعين إلى ذلك بواسطة الرغبةء في حريتهم 
وحقيقتهم. وأن يصيروا ماهُوئين:» قي ماهيتهم . 


والصورة الباشرة للمواجهة بين الأفراد المختلفين هي صورة «صراع من 
أجل الحياة أو الموت4: لأن الرهان (ما يدور حوله الصراع) ليس كائناً ما بين 
الكائناث أو ثروة مادية إذات طابع موضوعي) بين الثروات. بل وجود الفرد 
نفسه. فحرية الوعي الذاتي هي حرية بالقياس إلى كل موضيعية؛ وبالقياس 
إلى كل «وجود متعين ماثل هناكه. أو يعبارة أخرى هي حرية بالقياس إلى 
الحياة يما هي كذلك. بمقدار ما تكون الحياة من حيث الماهية مباشرة 
وموضوعية وسلباً «للوجود لذاته المحض:. ولأن حرية الوعي الذاني ليست 
آي سلب (نفي) كاثناً ما کان ولكنها «سلب مطلق» فإن على الفرد أن 
يجازف ويواصل المجازفة وصولا إلى سلب الحياة نفسها لكي يستطيع أن 
يوقن بنفسه (يؤكد ذاته) وآن يظهرها باعتبارها,ٍ ذاتا محضة وبمقدار ما يكون 
سلب هذه الذات المحضمة ف التضاد المباشر مثو من حيث الماهية في شخص 
الح فإن كل نات ستستهدف «مَوّت الآخرء. وتضع فيه حياتها الحقة 
(169). 

وهذا التوسطء هذا التوكيد للذات الذي يرمي إلى حياة أو موت 
الآخرء ليس مع ذلك إلا ظاهر التوسط والتوكيد. كا أن تلك الحرية ليست 
في الحقيقة إلا غياباً اللحرية. ففي الصراع الذي تستثيره الرغبة الباشرة لا 
يوجد الآسْر متجاوزا. بل مدمراً (قد أجهرٌ عليه) أي أنه ليس ماخوذاً على 
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نحو ها يوجد في ماهيته. ولكن باعتباره «موجوداً بسيطأه. بوصفه «شيئأه 
.)1١١(‏ إلا أن الحرية والوحدة مع الذات التي يصل إليها الفرد بواسطة 
موت الآخر ليست إلا وحدة «ميتةهء فلكي تكون حية ينبغي تحديداً أن 
يكون الآخر محتفظاً به في وجوده بوصفه المقابل الذي يضاد الذات 
بالضرورة. فالأفراد إذن يجب أن ينح بعضهم بعضاً الحرية داخل توسط 
وع“ وأن يعترف كل منهم بالآخر("». ولكن الأفراد في هذا التوسط «لا 
يجه الواحد منهم إلى الآخر ولا يجد كل منهم نفسه في الآخر على نحو متبادل 
بواسطة فعل واع » ٠‏ بل يكتفون بأن يترك كل منهم للآخر الحرية. ولا يكترت 
أحدهم بالآخرء ويشبهون في ذلك الأشياء» ,)15١(‏ 
وأثناء الصراع الذي لا يعرف توسطاًء صراع الحياة والموت» تبقى رغبة 
الذات في بلوغ ماهويتها بلا إشباع» ويفطن الوعي الذاتي في تلك التجربةء 
إلى أنه فهم على نحو سىء واستعمّلٌ عل نحو سيىء حرية الوجود لذائه ` 
المحض.ء وأنه ليس وعياً محضاً بالذات فحسب. كا يفطن إلى أن الحياة لازمة 
له لزوم الوعي الذاتي المحض ٠٠١(‏ - التخطيط لنا). وهو قي الطبيعة المباشرة 
لرغبته لم يستخدم الحرية إلا لكي يكون متحرراً من الحياة. بيد أن الوعي 
الذاتي لا يكون حرية إلا بوصفها حرية من أجل المياةء من حيث أن الوعي 
الذاي «وجود ماثل هناك بمتلك حرية الاختيار في التعينٌ. ومن حيتٌ أنه 
وجود للآخرء مزود بحرية الاختيارة. وتشير والحياة؛ في تضادها مع «الوعي 
الذاتي المحض»» أساساً إلى الحياة بوصفها وجوداً للغير. بوصفها وجوداً ماثلا 
هناك للغير. بوصفها دشكل موجوداًء يوصفها شيا ما Ew.‏ للغير: «الحياة 
أو الوجود للغيره كما يقول هيجل في إيجاز بمذه الفقرة (111). فالحياة هي 
إذن مماهيتها وعي ذاتي محض. وهي لذلك أيضاً دوعي موجود أو وعي في 
صورة وهيئة الشيئية». فهي حرية من حيث الماهية وهي بالقدر نفسه نقيض 


)١(‏ نجد هنا مرة ثانيه معنى شديد العينية «للتوسط» وهو يتعلق بالتدخل من أجل التهدثة 
(المصالحة) بين طرفين متغادین . (هربرت ماركيرز) . 
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الحرية. أي «الآغلال:. وكا أنها من حيث الماهية استقلال ذاتي فهى أيضاً 
غياب للاستقلال الذاتي. لقد كان وجود أحدهما يحيلنا إلى الآخر أي الوجود 
للغيرء وكان ذلك منذ البداية مرتبطاً بتفسير مفهوم الحياة فلن يستطيع 
الاستقلال الذاتي الحق. أي حرية المياةء أن يتحقق إلا في هذا الوجود 
للغير ومعه!*». 

إن الوعي الذاتي الذي يبقى دون تحقيق في الصراع من أجل الحياة 
والموت» لا بذ أن يكابد تجربة الوجود للغير في ماهويته: ولكن ذلك لم يتوسط 
ولحظي» الحياة ولم بعد توحيدها م جديد. ولكن ذلك لم يعط بعد 
«اتعكاسههما في الوحدة» . وهذا يجد التعرّف على الغياب الجوهري لرية الحياة 
واستقلالها الذاتي نفسه موزعاً بين وشكلين متضادين» للوعي » بين أفراد 
غتلفين واعين بذواتہم» وهم بكل تأكيد لم يعودوا متقابلين في صراع من 
أجل الحياة والموت لكي يفنوا أنفسهم عامدين. بل هم بتعرفون على أن كلا 
متهم موكول إلى الآخر (معزرٌ إلى الآخر)» وأتهم جميعاً في جملة الحياة 
ماهويون بدرجة متساوية» بل يتعرفون على أن بعضهم ل عط بعد استقلاله, 
وعلى أن بعضهم الآخر لم يَعْط بعد وجوده من أجل الغير. وهكذا تنشا الحياة 
يوصفها حجدل «ديالكتيك: وجود الأفراد «المستقلين ذاتيأه و«غير المتقلين 
ذائيأ من أجل وقي مناهضة بعضهم بعضأ عل نحو متادل, . وهم ينقسمون 
إلى هؤلاء الذين لا يوجَدون إلا لذواتهم فقطء وإلى هؤلاء الذين لا يوجدون 
إلا للآخرين فقطء وهذا هو ديالكتيك السيد والعيد. 


وي الروابط بين السيد والعيد. تتحرر الحياة التي نات عل أنها انحن ١‏ 


س مباشرتها لأول مرة: : فالوعي إلذأتي ف تورعه أفراداً يلم ویتوحد - عن 
طريق توسط حر ل هع عالم الموضوعات. وهذا هو النمط الأول لتحقق 


(#) صعوبة تلك العبارات ناشتة عن أن نص «الظاهريات: في هذا الموضوع لا يدور 
مباشرة على الحياة بل على الصراع بين وعيين ذاتيين متضادين» وهو صراع يؤدي إلى 
وعي السيد ووعي العبد. 
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الحياة يوصقها «وسطا شاملا». وبوصفها «جوهراً كيأء للموجود: ففي نشوء 
يتسم بالحقيقة التامة «تشكل» الوحدة الموخدة للوعي الذاتيء وتؤسس في 
وجودها الخارجي الذوات الواعية الأخرى میعاًء والأشياء التي تلتقي بها 
جیا ف أن معا . 

والأمر الحاسم الذي تيء به علاقة السيد بالعبد وثيق الصلة بسريان 
الحياة سرياناً عينياً وتغلغلها في عالم «الموضوعات»» ففي «العمل» تتجرد 
الأشياء من طابعها كأشياء محضة. فهي تغدو بوصفها موضوعات للعمل 
صوراً للحياة» وهي بوصفها صوراً للحياة سيمسك بها الوعي الذاتي 
ويستوعبها. وسياق عمليات «العمل» هو التعيين المشخص للمنفذ (المدخل) 
المتخلص من هذا التشيّؤ الذي عرّفه هيجل بأنه أحد المواقف الجوهرية 
للحياة. فهي تنشا بواسطة الوعي الذاتي الذي يحيا من حيث الماهية في 
اتخاذه طابع الموضوعات» والذي هو بماهيته وعي مفتقر إلى الاستقلال 
الذاتي : إنه وجود العبد. 

فوجود العبد متعين مباشرة ودفعة واحدة تبعاً لسلوكه (بدَالَة سلوكه) 
بالنسبة إلى ما للأشياء من طابع موضوعي : إن «العبد هو ذلك الوعي » الذي 
تستلزم ماهيته أن يكون مرتبطا (مكبّلاً) بالوجود (داخل تركيب الوجود) ذي 
الاستقلال الذاتيء أو بالأشياء خالصة بسيطة (الشيثية عموماً) (0)151*» 
ونمط هذا الارتباط «التركيب» يستبع على نحو أكثر دقة أن تكون الأشياء هي 
«الأغلال» الي لا يستطيع العيد في تقايله (تضاده) مم والآخر» أن «يتجرد» 
منها. إنه ليس بمستطيع أن يجرر نفسه من الأشياء (لا على نحو الحرية 


(*) ترجمة هيولت الفرنية للظاهريات التي نقلت هذه العبارة عنها (ص )١1١‏ نصت 
على أن ماهية. العبد تتلزم أن تكون في تركيب «عو*ادرد» مع الأشياهء وترجمة ييل 
الانجليزية (ص )۲۴١‏ تقول أن تكون في ارتباط لافكاك منه ۸اس من هس80 بالشيئية» 
«وترجة مصطفى صفوان (ص )١45‏ تقول دوعي ماهيتَهُ الارتباط بالوجود 
المستقل . . 0 
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الداخلية الإيجابي. ولا على نحو الحرية الخارجية السلبي): فهو لا يمتلك أي 
استقلال ذاتي بالنسبة إلى الأشياء. ولكنه مع ذلك «لا يكون مستقلا ذاتيا 
بوصفه كذلك إلا في الأشياء». لا في وجوده لذاته المحض. لأنه لا يكون ما 
هو عليه إلا بواسطة الأشياء التي يمتلكها (أو لا يمتلكها) .)١57(‏ ويعجز 
العيد عن القضاء على الأشياء وإفنائهاء فهي تتملص من سيطرته وتنتمي إلى 
سيطرة اخر يقف في مواجهته: إنه لا يستطيع وإفناءها» ولا «الاستمتاع» ہا 
فليس أمامه إلا تغييرها وتعديلها بعمله من أجل آخر. فالعمل إذن أصبح 
الآن هو الموقف الأساسي للوعي الذاتي تجاه الأشياء. وهو سلرك يتجاوزها 
من حيث هي موضوعية محضة سالبةء ويبث فيها الحياة. ولن تكتسب وجوداً 
خحارجیاً باقياً Bestehe‏ إلا حينا تتخللها الحياة ويشكلها العمل فهي تكتسب 
«الشكل» (أي الصورة) الذي يجعلها واقعية بالفعل ويستبقيها كذلك. 

وفي البداية يقدم هيجل عرضاً لخصائص العمل التي هي من وجهة نظر 
العبد خصائص سلبية : فيشير إلى كيف يحقق عمل العبد رغبات السيد. 
ولكن هذه الرغبات لا بد أن تبقى دون إشباع من حيث أنها منجهة على نحو 
مياشر إلى شيء ذي استقلال ذاتي يضع للرغبة شروطاً') وجب أن تفترضه 
الرغية مسبقاً دائ والآن ستجد تلك الباشرة التي تتسم بها الرغبة توسطأ 
أول في علاقات السيد والعبد. فالسيد قد «أقحمَ» أي أدخل )١17(‏ العيد 
بين رغبته والشيء: وهو بهذا لم تعد له علاقة بالشيء إلا عبر توسط 
العبد, ولم تعد موضوعات رغبته مستقلة ذاتيا بل أصبح عمل العيد هو 
. الذي يشكلهاء وستبدو له إذن بوصفها أشياءً تفتقر إلى الاستقلال الذاتي. 
فالسيد لم يعد في حاجة إلى أن يكرر إنتاجها وافتراضها مسبقاً. فالعبد يصنعها 
نيابة عنه أي وعي ذاتي آخر. وهكذا يستطيع السيد أن ديفني الأشياء» 
'ويستهلكهاء إنه يستطيع أن يشبع نفسه في «استمتاعه» بالأشياء. 


)١(‏ وماك - ع8) هذه الرغبة «المشروطة» بالشيءء لا تنتمي إلى ذاتهاء إنها تسقط ملع ل 
عداد الشيء (وصاط) (عريرت ماركيوز) . 
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ويتيح هذا التوسط بين الوعي الذاني والأشياء قيام نمط أول للعلاقة بين 
وعي ذاقي ووعي ذاتي آخر. فلم يعد السيد والعبد متعارضين مباشرة في 
صراع من أجل الحياة والموت. فالأشياء التي شكلها العمل تقحم نفسها بيهم 
باعتبارها توسطاً أولّء باعتبارها حداً أوسط (وسطاً) أول. «فالسيد يقيم مع 
العبد علاقات توسّط تمر بالوجود المستقل استقلالاً ذاتيأ» (151). وإذا عدنا 
إلى الصراع من أجل الحياة والموت الذي ظهرت علاقات السيد بالعبد نتاجا 
هء وجدنا أن السيد قد خاطر بحياته الخاصة لكي يكشف عن نفسه ويوقن 
ها (يؤكدها) بوصفها دقوة سائدة على هذا الوجردى غير أن هذا «الوجودهء 
أي الأشياء التي وضعها السيد على هذا النحو تحت سلطانهء هي على وجه 
الدقة «أغلال» العيدء الذي سقط في أَسْرٍ سلطاا. ونفك عن ذلك لقد 
أخضع السيد العبد کيا أخضع الأشياءً في عين الوقت. وهو يؤكد نفسه في 
مواجهته برصقه وجوداً لذاته محضأء. إنه في الضربة نفسها قد «اعترف» 
بالعبد باعتباره مفتقراً إلى الاستقلال الذاتي. ولن يسعى إلى إهلاكه بل 
سيجد نفسه خالا إليه من أجل إشباع رغبته . 

ويتاكد للسيد يذلك أنه وحصل على اعتراف به» وذلك مطلب جوهري 
من أجل تحقيق الوعي بالذات. أما العبد فسيضع نفسه بوصفه وجوداً من 
أجل الغيرء إنه ينكر على نفسه استقلاله الذاقيء وحينا يتضح أنه مرتبط 
بالأشياء وإنه يعمل على تشكيلها من أجل السيد. فإنه سيتعرف في سيده 
على حقيقته هو وعلى قدرته هو. فالعيد لا يستطيع أن يكون سيدا عل 
الوجود ولا أن يبلغ النفي المطلق ١17(‏ وما بعدها). إنه يحي داخل 
الإقرار بانعدام حريته. 

ومع ذلك فان نرى بوضوح أن هذا الاعتراف ليس إلا اعترافاً دمن 
جانب واحدء خالياً من المساواة» 0155 لأن السيد لم يضع نفسه بعدٌ 
بوصفه وجودا من أجل الآخرء وم يتعرّف يعد في العبد على وجود لذاته 
مستقل بالماهية. فليس العبد ضروريا له إلا في اقتقاره إلى الاستقلال الذاتي 
وقي سخلوه من الماهية. وهكذا لا يكون السيد قد وصل إلى إشباع رغياته إلا 
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على نحو يفتقر إلى الماهية الحقة. أما العبد فإنه لا يقتصر على أن يكون من 
ناحيته وجوداً للغیں «وأغلالاً». بل هو بوصنه وعياً ذاتياً سيكون جاهیته 
وجوداً لذاته عضأ أي حرية. وفي الخصائص الإيجابية للعمل التي يكشف 
عنها هيجل الآنء ستصير العبودية «عكس ما تكونه مباشرة» ستكون وعيأ 
مطوياً على نفسه (مكبوحاً داحل نفه) تلج في أعماقها الداخلية متحولة إلى 
استقلال حقيقي» (2*0)1417. ففي أقصى غياب للحرية على وجه الدقة 
ستتحقق للعبد تجربة الحرية المطلقة في مواجهة الموجود. وسيكابد تجربة 
«حقيقة السلب الخالص والوجود لذاته». وفي أعمق درجات السقوط في ربقة 
الموضوعية سيحرر نفسه لحسابه هو من ربقة الموضوعية, محققاً بذلك ما كان 
محققه بعمله لساب السيد. 


وححينها كان وعي العيد في إسار الخوف من السيدء في صراع الحياة 
والموت. لم يكن خوفه مبعثه هذا الشيء أو ذاكء في هذه اللحظة أو تلك» 
بل لقد استشعر الخوف من أجل ماهيته بأجمعها (2**0)154. فوجوده 
نفسه هو المطروح للمخاطرة رأمام الموت)***». إن هذا القوف قد 
ألقى بحياته في «الحركة الكلية المحضة». «في السيولة المطلقة لجميع 
الأشياء» : فصلابة الأشياء التي عاش في جوفها واستقلاها الذاتي شرعت في 


(#ع هذا الترقيم للصفحة كيا هر وارد في الأصل خطأ مطبعي فهذه العبارة واردة في صفحة 
4 من ترجمة هيوليت للظاهريات. وهذه الترجة الفرئسية أغفلت. في انطواء 
الوعي عل نفسه معنى الكبح والقمع الرارد في الترجمتين الانجليؤية (ص 737؟) 
والعربية (ص )١417‏ وهي مصادفة غريبة أن يأتي الترقيم الخاطىء في الترجمة الفرنسية 
مطابقاً للترقيم الصحيح في ترجة مصطفى صفوات العربية التي نصها: «سوف تصبح 
العبودية بالأحرى في خلال تحققها الخاص عكس ما هي إياه مباشرة» لسوف تطوي 
نفسها كوعي مكبوث في نفسه منقلبة إلى استقلال حقيقي:. 

(# #) في الترجة الفرنسية «من أجل ماهيته يأجمعهاء ولكن في الترجمتين الابقتين «من 

أجل وجوده بياجع , 
(© #ه) الخوف هنا خوف من المرت «اليد المطلق: کا جاء في نص الظاهريات. 
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الارتجاف. وحينما استشعر الوعيّ الخوت. انحل في قرارة نفسه وارتعدت 
أوصاله يع وتعرض كل ما كان ثابتاً فيه للاهتزاز (للاختفاء) ككل 
فالطابم ا موضوعي الراسخ لحياته وعاله قد غرق متلاشياً في حركة كلية. 
محضة. أي لقد اختفى «النمط الموضوعي» لوجوده. ولكن في هذا الاختفاءء 
وفي صميم هذا اللخوف المطلق. ظهر البعد الحقيقي لماهيته» فقي هذا 
الاختقاء وحده أصبح وعية الذاتي ف نهاية المطاف واقعاً فعلياً. حرية الرية 
المطلقةء الوجود لذاته اللحض. 
ينبغي ألا يسا فهم التشابه الاثل - حت في اللفردات اللغوية 
المستعملة بين هذا العرض وبين غو ثبات العم الوضوعي الذي 
شاهدناه عند الانتقال من الفهم الشترك إلى دعا الفلسفة اللقاوسب». 
وكذلك بينه وبين ظهور وللطلق» داخل «عدم» هذا العالم. كا أوضحه 
هيجل في الفرق بين نعي فشته وشلنج (أنظر 5 .)١‏ ومذ الطريقة 
نفسها سنجد فى التعريف الأول الذى قدمه هناك للمطلق شروعا في 
تناول المفهوم الأصلي الكوهري للحياة. 
بيد أن التحلل الذي ينشأ داخل والخوف من السيده قائم عل شعور 
بسيط «بالقوة المطلقة». ومن حيث أنه شعور بسيطء لن يكون إلا «التحلل في 
أذاتهة مقصراً عن أن يكون محللا في حرية تحققه الفعليء التي تصبح بالنسبة 
إلى وعي العيد واقعاً فعلياً بوصفها .حقيقته. وموضع ذلك التحقق هو 
العمل: «إنه يصل إلى. . . . ذاته بواسطة العمل» ١514(‏ وما بعدها). وقد 
سبقت الإشارة إلى أن العمل أيس بقادر على أن يجعمل العبد يتجاوز استقلال 
الأشياء : فالأشياء تظل خارج سيطرته. لأن النفي الممحض للأشياء حق 
٠‏ مقصور على السيد. وسئرى على وجه الدقة اتداء من الآن وأن الوضوع؛ 
بسيب کونه «مستقاڈ ذاتياً ف عيني العامل»ء ولأنه يحتفظ مبذا الاستقلال بدلا 
من أن يتم استهلالكه والاستمتاع بهء فإنه هو الذي يجعل العامل مستقل 
ذاتیاً ف موضوع عمله وبواسطتهء > وهو يدل مبذا الاستقلال الذاتي دائرة 
الواقع الأعلٍ ٠‏ ويصير واقعياً بالفعل . كيا يصير موضوع عمله واقعاً فعاياً 
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من حيث أنه فد تشكل بعمله» ويصل العامل نفسه إلى واقعه الفعلى أيضاً في 
هذا الموضوع الواقعي » دوهكذا يصل وعي العامل إلى أن يحدس أن الوجود 
المستقل هو وجوده الحق؛ .)٠١١(‏ 

فالعمل يبلغ هذا المدى من حيث أنه صار «خالقأء و«واهباً للشكل». إنه 
بخلقه الأشياء ومنحها شكلاً يضفى ١7‏ عليها وجوداً خارجياً باقياً معطءزدع8 
واقعاً فعلياًء على حين أن رغبة السيد الذي يستمتع بالأشياء لا تقوم إلا 
باستهلاك الواقع وإفنائه؛ ويفوتها في الإشباع والاستمتاع «الجاتب' الموضوعي. 
أو الوجود الخارجي الباقيه. أما العمل فهو على العكس من ذلك رغبة 
مكبوحة (متحكم فيها) وهي لذلك ترجىء الإفناء: أي أن العمل يلق 
(يشكلٌ الشيء) . فالعلاقة السالبة بالموضوع تتحول «قي العمل؛ إلى شكل 
(صورة) للموضوعء إلى شيء باق .)١56(‏ فالموضوع الذي شكله العمل 
يوجد ويبقى داخل «الشكل» :الذي أضفاه عليه العبد بعمله. فالواقع الفعلٍ 
للشيء ليس إلا «العمل الواهب للشكل» من جانب العيد العامل. وعلى 
هذا النحو فإن وعي العبد «مخرج من ذاته في العمل ويتغلغل في (ينتقل إلى) 
دائرة ما يبقى من الأشياء» .)١56(‏ وهو بذلك يعترض القوة المطلقة للسيد 
وينحيها. فالأشياء التي كان يجب على العبد أن يعمل على تشكيلها كانت قد 
أعطيت له ابتداءٌ بوصفها توابع لسلطان السيدء فهذا هو «الشكل» الذي 
انتقلت به إلبه. ولكنه بعمله «يتجاون» هذا الشكل الغريب «المتناقض»» إنه 
يتغلب على «السلبه المحض الذي كان يرتعد أمامه. فالعبد الذي يعمل 
ويدمر. . . هذا السالب الغريب» ويضع نفسه بما هو كذلك في دائرة ما . 
يبقى » وبواسطة ذلك يصير بالنسبة إلى نقسد وجودا لذاته» (المصدر نقسه). 
ولا يعود الطابع الموضوعي الذي يعمل على تشكيله «غريباًء عليه. ولا 
واخرى. فقد صار عمله هوء وواقعه الفعلٍ المتحقق. وهو «بجذ نفسهه فيه 


(1) بحدد النص الألماني أنه ويحقق» هذا الوجود الخارجي وهذا الواقع الفعلي . (المترجم 
الفرئي ) . 
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«وتكتسب حياته» بواسطة هذا الاكتشاف المتجدد لنفسه بنفسه معناها 
الخاصء ويتم هذا في العمل على وجه التحديد حيث كان هذا الوعي يظهر 
باعتباره معنى غريباه (1515). ويدرك الوعي أنه لا يوجد من أجل آخر 
ومفتقر إلى الاستقلال الذاتي فحسب. بل إنه يوجد في ذلك الخلو من 
الاستقلال على وجه التحديد في ذاته ولذاته . 
إن الحياة في نشوئها داخل علاقات السيد والعبد قد وصلت إلى الشكل 
الأول الباشر لتحققها الفعلي بوصفها «وسطأ كليأه وبوصفها جوهراء 
أي بوصفها تلك التي يمتلك فيها الموجود وبواسطتها وجوداً خارجياً متصفاً 
بالدوام «معاعاوء8. واقعيا بالفعل. وبوصفها «شاملة الحضور؛ في كل موجود 
لقد وسّطت نفسها بوصفها حدا أوسط بين «الأنا المحضى» البسيط 
والموضوعية المحضة (شيئية الأشياء): فالأشياء المرغوب فيها التي 
٠‏ شكلها العمل قد صارت واقعية بالفعل في «شكل» (صورة) الحياق. وبقيت 
بالفعل نشيطة «فعالة» بوصفها صوراً للحياة. إنها تمتلك في الحياة وجودها 
الخارجي الباقي (معاعلوع8) ودوامها (توامها) الحق. آي جوهرها. ويمقدار 
ما تكون الرغبة والعمل سلوكين أساسيين للحياة في مواجهة الموجود 
الموضوعي » فإن كل موضوعية معطاة (أي الأشياء) ستجد نفسها وقد 
دحل عليها التوسط في الحياة. أي . . . تتلقى الحياة (لامتلكات فحسب أو 
أشياء من هذا القبيل). فالرغبة والعمل يجب استيعاببهها في كل هذا الامتداد 
التصوري (المفهومي) العميق الذي أصبح فيا حينا أصبح من الممكن أن يقوما 
بدورهما بوصفهه| «مقولتين» للحياة. فعلى هذا النحو وحده يمكن لما أيضا أن 
يتضمنا داخلههما (في توافق مع مم المكان الذي يشغلانه في نسق والظاهريات:) 
أنماط «الوعي» السابقة عليه (اليقين الحسي والإدراك الحسي والفهم) کا 
يكن أن يعلنا عن أغاط «العقل» التالية (العقل الُلااجظ, العقل المشرع 
والعقل الذي يدرس القوانين). 
إن التعيين الأساسي الذي يغطي امتداد هذه المقولات بأسره هو مقهوم 
«العمل». فالعمل هو وحدة المعرفة والقعل. آي وحدة الوعي بالذات» 
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والنشاط المؤدي إلى نشوء الذات على نحو واقعي فعلي. إن العمل من حيث 
الماهية «تحويل» وإنتاج. «وكل عمل دت (يؤدي إلى) تحويلا ما (۲۹۸) 
ويغير شيئاً ما في الموجود الذي ينصب عليه ويخرجه عن وضعه ويعيد 
صنعهه. وهذا «القلب»ء هذا التحويل الواقعي بالفعل(١).‏ (جزء ۲ و4١1)‏ 
هو عند هيجل لحظة تبلغ درجة عالية من الحسم بحيث أنه حدد في تلك 
المناسبة السمة النوعية «لطبيعة الوعي الذاتيه بأنها الحياة في مقابل «التفكيره 
البسيط (المصدر نفسه). فالحياة هي ف وجودها دقلب وتحویل». لاا لا 
تحول ولا تقلب أي شيء كائناً ما كان. بل «تنتج نفسهاء في هذا النشاط . 
وهي لا توجد إلا في هذا الإنتاج الذاي. . ومفهوم الإنتاج الذاتي يضفي طابعاً 
عينياً على نشوء الحياة بوصفه مشولا (تبدیا) للذات وتأكيداً للذات وإفصاحاً 
عنبا (أنظر ص فده فالعمل المتج لا يكون بذلك في أسمى درجة له إلا 
بوصفه ترجمة (تحويلا) للمضامين المتباينة للذات إلى «عنصر يتصف 
با لموضوعية»» حيث تصير الذات واقعاً فعلياً (جزء ۲» ه/ا١),‏ وعلى هذا 
النحو يستطيع هيجل أن بلخص تعريف العمل من حيث أنه تعيين جوهري 
للحياة في العبارة الآتية: «العمل الخلاق هو الراقع الفعلي للذات». 
(جرء ؟) ,/5١‏ 

ونستخلص من ذلك فكرة أن الحياة. بوصفها وسطاً للموجود وبوصفها 
جوهراً له لا تستطيع أن تتقوم إلا في وفعل: (قلب وتحويل) عرف هيجل أول 
شكل له بأنه العمل إاعا:4. والنتيجة الحاسمة الثانية للعلاقات بين اليد 
والعبد هي تأسيس ذلك العمل في والاعتراف» المتبادل يين وعي ذاتي ووعي 
ذاتي آخر مختلف, أي في «النحن» العينية لهذا العمل . وني اتحاد مع التوسط 
بين «الأنا المحض» والموضوعية المحضة كان قد وقع التوسط الأول بين أفراد 
مختلفين في جدل السيد والعبدء وهو توسط رفعهم إلى مستوى وحدة الحياة 


1 - Verkehren 2 - Verûnden يترجم هيبوليت في هذا الموضم الكلمتين الألمانيتين‎ )١( 
. أي بالتحريف والتعديل‎ 1 - peve 2 بالكلمتين الفرنسيتين 5مأنهغااه‎ 
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وشموها. والآن لم يعد الأفراد لذوائهم على نحو مياشر هم ذوات نشوء الحياة 
بل وحدة أولى. وكلية أولى عن الوجود للذات. يخضع ها الأفراد وهم 
يتبادلون الاعتراف بعضهم ببعض. ومن غير المجدي أن نبرز أن هذا 
التوسط لا يود أفرادا معزولين في المباشرة. بل لا ينتج نفسه بالأحرى إلا على 
أساس من «تركيب» أصيل (ابتداء من الأصل) على نحو مياشرء يجمع الأنا 
والموضوعيةء والأنا والأنا. 

وتشير جميع الشواهد إلى أن هذه الوحدة أي هذه الكلية ما تزال مؤقتة 
إلى أقصى درجة: فيا يزال طابع الحياة بوصقه وسطاً وجوهراً. غير مكتمل. 
فلا الوحدة ولا الكلية قد ضيحت بعد حقيقتين , فالعا الموضوعي بالرغم من 
أن الحياة تسري فيه يظل عالماً موضوعياً ويظل آخَرَ مغايرا للوعي الذاتي. كما 
أن الوعي الذاتي الذي يحقق نفسه فيه ما يزال لا يجد ماهويته إلا على النمط 
الموضوعي؛؛ ولا يكون في الحقيقة في عقر ذاته بل لدى طابعه الموضوعي 
الذي يسعى جاهداً إلى أن يستنقذ نفسه منه وإلى أن يستبقيها باعتبارها ذاتا 
(١۱۹)ء‏ بالاستيلاء على ذلك الطابع الموضوعي وباستهلاكه وبالعمل الذي 
يشكله. وليس هناك إذن مسألة مهمة في تلك المرحلة الأولى سوى استقلاله 
الذاقي الحق. «وحريته» الحقة في مواجهة العالم. إنه يجيا «لذاته على حساب 
العام وبإلحاق الخسارة بهه. ويبقى بالنسبة إلى العالم في علاقة وسالبة؛. 

وكيا أن التوسط بين وعي ذاتي ووعي ذاتي آخر يظل ناقصاء فثمة في 
العلاقة بين السيد والعبد وعدم مساواة» ماهوية في الاعتراف المتبادل بمقدار ما 
يبقى الوجود لذاته والوجود للغير موزعاً بين أفراد مستقلين. فالسيد لا يجحدد 
ذاته بوصغه وجوداً للأخرين إلا على نحو غير ماهوي دفي الاستمتاعة. ولا 
يلغ العبد وجوده لذاته إلا على نمط «موضوعي» فالمفذ المتحرر من ربقة 
الطابع الموضوعي » والتئام شمل الأفراد المختلفين لم يصلا بعد إلى منتهاهما. 


VE 


CY) 
نشوء الباة في طإبعها التاريخني‎ 


أ - قق الوعي الذاتي وتفه عق (Vernunft‏ , 


(#) العقل عند هيجل : العقل لا يوجد عنده في مكان ما داخعل رؤوس الناس ولكنه جوهر 
يرتدي الواقع كله نيه وخلاله إلى وجوده. وهو قوة لا متنامية ومضمون لا متناه. هو 
الحقيعة بأسرها والماهية بأسرها. وهو بالئبة إلى ذاته الموضوع الذي يتجه نشاطه كله 
نحوه. فهو بخلاف النشاط ااناهي ليس في -داجة إلى شروط الادة الخارجية ليجد في 
تلك الشروط مضمون نشاطه وموضوعاتها. 
والعقل فكر. ولكنه فكر موجه إلى نفسه لا إلى مضمون خارجي مدرك باحس . 
وليس التفكير عند هيجل وظيفة للمخ . فالعقل فائى للإنان. فائق للعلبيعة لا متناج. 
ولكنه موجود في الفرد الطبيعي الإنساني المتناعي مشكلا جوهر الأفراد جميعا. ولي 
الظاهريات يتم الانتقال من الوعي بالذات إلى العقل. إن الوعي كان ينظر إلى 
الموضوع باعتباره وآخره مغايراً (موجوداً 5 ذاته). آما الوعي بالذات فكان ينظر إل 
«الموضوع» على أنه «الذاتو(موجود لذاته)! والآن عيبم العقل بين «الموجود في ذاته 
والموجود لذاته» أي بين الاختلاف واهوية. فمعرفة اللوضوع هي معرفة الذات. 
فالعقل يجمع بين الوعي الذاي الكل (في ذاته) ملذاته» حيتنا تنجلى تعيينات الذات 
باعتبارها تعيرنات الأشياء نفسها. 
«إن العفل هو يقين الوعي بأنه يمثل الحقيقة كلهاء. 
(انظر: زكريا ابراعيم. هيجل أو الثالية المطلقة الجزء الأول ص ٠٠١‏ وما 
laa‏ = وكذلك يمومممائنام Th. Oizerman «Dialectical Materialism and the History uf‏ 
Moscow. 1983. P. 181.)‏ . 
لذلك لم نجد وجهاً لترجعة ا#«س٨اء۷»‏ أي العقل بالنطق با في الكلمة من دلالة 
مقصودة عل المعرفة الإنسانية. 


أويام 


لكي تكون متابعة المسار واضحةء يجب علينا أن نتذكر الفكرة الموجهة 
والسياق الذي يقود خطى تنمية وجود الحياة بوصفها وعياً ذاتياً. وقد ظهر' 
أمامنا ذلك المعطى في «ظاهربات الروح» في سياق تفسير الأنماط المختلفة من 
والمعرفة المطلقة»ء بوصفها حقيقة «الوعي». بوصفها حقيقة أولى في موقف 
المعرفة المباشرة. فالياة إذن هي نط للمعرفة (للروح). وأغاط المعرفة هي 
بدورها أغاط للوجود. ووفقاً لمعنى الوجود الذي يتم وضعه في البدء باعتباره 
حركة المساواة للذات الموحدة في الأخرية - فإن المعرفة تعد. نمطا أعلى لتلك 
الحركةع أي حركة مفكرة 251١‏ ,عهنيت ع8 #لمعام»0) وبذلك تعتبر قط 
أعل للوجود. على أننا منذ البداية قد أطلقنا على مثل هذا الوجود الأعللى 
الذي يحقن «فكرة؛ الموجود اسم الصورة الكلية للموجود؛ لأنه يمتلك في ذاته 
طابع الكل (الجملة). وتلك الوحدة التي هي موحدة بحق تود كل 
الموجود» وهي مساوية لذاتها في كل اخخرية. وهي لا تكون بالنسية إلى هذا 
الوجود موجوداً يعثر على نفسه فيها من جديد. أو يكونباء بل هي موضوعة 
أمامه. والوجود المطلق هو «الواقع بأسره» ولا يستطيع أن يكون مطلقا إلا من 
حيث أنه «كل الواقعه (أنظر الفصل الأول من هذا الكتاب). وفي المنهوم 
الأنطولوجي للحياة استطاع هذان المعطيان الأساسيان لتعيين الوجود أن يعبّرا 
عن تفسيهها من خيلال خصائص «الاستقلال الذاتي: نفسه (وجوهره العام ؛ 
وروج العالم») «وشمول الحضوره («السائل الشامل» الوسط الشامل) 
وبمقدار ما يكون الوجود المطلق في ذاته حركة. حركة تكون بما هى كذلك 
حركة «مطلقةه» عل وجه الاءقة» وواقعية في كل الحظة من الحظاتاء فإن 
وجود الحياة يكون نشوءا متحققاً في «أشكال» واقعية جزئية» ويكون ذائاً عل 
نحو مختلف في كل واحد من هذه الأشكال. 


وقد سبق أن. تنبعنا نشوء الحياة وصولاً إلى شكل العلاقات بين العبد 
والسيدء وقد رأينا أن الحياة في هذا الشكل ل تع بعد على أي وجه مساواة 
حقيقية للذات في الآخريةء وم تصبح بعد الواقم بأسره. ويما أن تشوء اللحياة 
قد تعين هناء بواسطة الرغبة في صيرورة ذاتية ماهوية ‏ وا أن الحياة هنا 
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يجب أن تنتج ذاتها في وجودهاء وأن تعرض نفسها وتستبقيها على نحو ما 
تكون بالفعل» فإن الحياة تنزع نفسها بالضرورة من مباشرتها وغياب 
حقيقتهاء وتتجه نحو أشكال أعلى؛ هي كلها أشكال للحياة. ويستمر ذلك 
إلى أن تجعل ذاتها ماهوية بوصفها روح حققت ذاتها , 

وتتحدد حركتها بعد ذلك في المحل الأول بمحاولة لتجاوز ما يزال مضاداً 
بأشد الطرق مباشرة (دوغا توسط) لحرية الوعي الذاتي: العالم الموضوعي . 
وكانت العلاقة التي تقيمها الذات مع هذا العالم الموضوعي في ممستوى 
ديالكتيك اليد والعبد علاقة «سالبة؛» من حيث الجوهر. (أنظر الفصل 
السابق)ء ولأنه م يح بعد د أي إمكان للتوسط الإيجابي (وهو الإإمكان الوحيد 
الذي يستطيع أن يزيح النقاب عن معرفة الوعي الذاقي باعتباره عق فإن 
الوعي الذاق يبحث دان عن حريته في مواجهة لعا ا موضوعي الذي لا 
يستطيع السرطرة عليه: في انسحابه من العالم لكي ينطوي على نفسه. (قي 
الماهوية المحضة للفكر) (159). 


إنه يريد كسب حريته بتحرره من العالم. وحينما يمضي هيجل هنا إلى 
معالحة الرواقية والارتيابية (مذهب الشك) والوعي الشقي بوصفها أشكال 
للرعي الذاتي الحرء فإنه لا يكتفي بأن يدرج في التاريخ أي أحداث كاثناً ما 
كانت فتلك الأحداث التاريخية يشار إليها على أا لحظات ضرورية في 
تاريخ وجود الحياة. والمشترك بيا هو تلك «العلاقة السالبة بالآحرية» 
(145): وهذا السبب فحريتها ليست إلا حرية «يجردة»؛ «محايدة غير مكترثة 
بالوجود الطبيعي الائل هناكه ولا تؤدي إلى تحقق الحياة» .)١١١(‏ 


ونجد ذلك وقد وضع على نحو مباشر بوصفه قانوناً باطناً في ماهية 
الحياة: ومعنى ذلك أن أي حياة لا تستطيع أن تبلغ الحرية والحقيقة إلا في 
«وجود متعين ماثل هناك؛ ولن تبلغ ذلك أبدا ضده. إلا في الآخرية وليس 
ضدها أبدأ (أنظر الفصل السابق) «كاء أن «ماهيتهاء وما هي في ذاتهاه تبقى 
بالنسية إليها «آشخر عَذَاهاء أي «ما وراءً» يقع خارجها (١۱۸)ء‏ وهي تستطيع 
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أن تستند على تلك الماهية في معرفة شىء ماء وإقامة علاقة ماء. ولكنها لن 
تستطيع أبداً بذلك أن تتحقق في واقعيتها الحقة. 


ويجب إذن أن تتمثل الخطوة التي يتعين على الحياة أن تقطعها بعد ذلك 
على طريق تحققها في قلب (عكس) العلاقة السالبة بالعالم إلى علاقة إيجابية - 
وهيجل يشخص على هذا النحو بالتحديد انتقال المحياة باعتبارها وعياً ذاتيا 
نحو الحياة بوصفها «عقلا,: «لكي يكون الوعي الذاتي عقلا» فإن علاقته 
بالاخرية التى ظلت سالبة حتى الان تتحول إلى علاقة إيجابية: .)1١95(‏ وهنا 
نتساءل ابتداء: ماذا تعنى تلك التسمية: «العقل»؟ وما هو الشكل العيني 
للحياة الذي يشار إليها بيا؟. 


لقد سبقت الإشارة إلى أن كثرة من الأشكال هي علامات الطريق في 
نشوء الحياة بدا من مباشرتها إلى توسطها المنجزء وكلها أشكال للحياة. 
ولكن الحياة في كل واحد منها تكون ذاتاً للنشوء على نحو مختلف. فالحياة 
توجد في ذوات مختلفة إلى أن تغدو واقعية بما هي كذلك. بوصفها ذاتاً. هي 
ف ذاتها ولذاتهاء الواقع بأسره» أي باعتبارها روحاً. وإذ! كان الوعي الذاي 
يؤلف وجود الحياة. فلن يكون العقل إلا هذا الوجود عينهء وإن يكن وفقاً 
لنمط أعل من تحققه. ويتحدث هيجل صراحة عن الوعي الذاتي بوصفه 
وعقلاً. وهو يقول إن «الوعي الذاتي عقّل» .)١95(‏ فالحياة وجود عارف . 
وعمل الوحدة الموحدة هو من حيث الأساس «حركة فكر»: توجهها المعرفة 
وتدعمها ‏ أي نشوء روحي . فالأشكال العليا للحياة هي في ذواتها بالضرورة 
أشكال عليا للمعرفة؛ فالإمكان الذي يتلكه الوعي الذاتي للخروج من 
علاقته السالبة بالعالم. وتحويلها إلى علاقة إيجابية هو ثمرة المعرفة وسيعبر عن 
نفسه في شكل آخر من المعرفة. ونجد في ذلك تصويراً شديد العمومية 
للطريق الذي سيظهر لنا عليه «العقل: بوصفه شكل للحياة. ولنتذكر دلالة 
مفهوم العقل في المصطلح ايلي بدءاً من إقامة الأسس الأنطولوجية (أنظر 
الفصل الأول). - 
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ويصبح اتجاه الترقي. فيا وراء الشكل المعروف حى الآن واضحاً. 
فجوهرية العقل ارتكزت من حيث الاهية على معناه الأنطولوجي : حقيقة 
توحيد الذاتية والموضوعية في أصل واحد. أما الوعي الذاتي فهو بماهيته عل 
العكس من ذلك ذاتية تقابل (تضاد) موضوعية » وفي علاقة سالبة «بالعال». 
وسنرى بعد ذلك أن العقل نفسه هو العالم» وأنه يمتلك العام على نحو إيجابي 
بوصفه عالمه ‏ ومع ذلك فإن تحقق الوعي الذاتي العاقل الذي ينم دائا في 
«فعل» الديالكتيك العيني الماثل في الوجود «مع» والوجود «ضده ولا يتم في 
معرفة محضة أو شيء من هذا القبيل» يشير إلى أن هيجل على الرغم من 
المسار الذي تقود خطاه فكرة المعرفة الموجهة ‏ لا يغيب الوجود المتحقق للحياة 
عن نظره ادا فمقهوم «العمل» والشيء ذاته ١ )١75ةعطق selbst‏ باعتباره عمل 


6 الشيء ذاته (Chose mene) Sache selbst‏ كلمة Sache‏ الألمانية يمكن أن 7 تعني الشيء ف 
المسألة: الشأن. مادة الدراسة. والمصطلم الميجلي #كه5 لا يعني الشيء حرفياً. 
وهيجل يفرق صراحة بين (الشيء) عا وبين 56.ه8؛ قائلا إن الشيء عاط الذي 
نجده في مرحلة اليقين الحسي يحصل الآن على دلالته من خلال الوعي الذاتي وخلاله 
وحده. وعلى هذا يعتمد التمييز بين الشي»ء وبين الواقعة الحقة 586 (ترجمة بيلي 
الانجليزية ص .))۴١‏ والمترجم الانجليزي يترجم الكلمة واتعة حقة متا وأما ما 
اخعتار هيبوليت الترجم الفرنسي له تعيير الشيء ذاته ممص ه۲٥‏ فهر المصطلح 
الميجل اءاطعء 55206 داك ويترجمة بيلي بالشأن (الاهتمام) الرئيسي أو الأمر الرئيسي 
Convem‏ نم رص )41١‏ أو الواقعة الحقة رص 414) أما فندلي (مرجع سابق 
ص ؟١١1)‏ فيترجمه المشروع الراهن (الشأن الحاضر) ويشرحه بأله مهمة أو مسعى. 
والمصطلح جاء في فصل من «ظاهربات الروح» عنوانه: والأفراد الواعون بذوامهم 
الترابطرن بوصفهم جماعة من اليوانات والوهم الخادع الناشىء عن ذلك؛ الواقعة 
الحقةه. وقي ترحمة فندلي (حديقة الحيوان الروحية والخديعة والمشروع الراهن) . ففي 
تلك المرحلة تكون طبيعة الغرد العاقل عاكفة بأسرها عل القيام بمهمة أو مشروع 
حاضر. ولم يعد من الممكن التمييز بين قوى الإنسان ومواقفه والشروط القي تستنفرها 
والغاية التي يستهدفها الفرد» واهتمامه الشخصي بتلك الغاية. 
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للجميع وعم لكل فرد على حدة» هو المقولة المركزية التي تتاسس وفقاً لها 


«الماهية الروحية» بوصفها حقيقة الحياة(. 


(1) حلا يقول ن. هارتمان (هيجل ص )٠١١‏ إن البحث يغادر هنا «تحليل نظرية المعرفة 
ليتناول؛ مجالاً آخرء ويا أن الوعي الذاتي هو «بالطبيعة عملي نشيط» فلا يجب أن نفهم 
بذلك أن ممارسة «الوعي الذاتي» ستكون منفصلة عن نظرية الوعي . فممارسة الوعي 
الذاي هي بالأحرى كيا سنوضح بعد ذلك ممارسة منظرية» في صميمها وبدرجة 
مساوية. ففي وحدة وجملة المفهوم «الأنطولوجي» للحياة يتوخد الوجود العمل التطبيقي 
والوجود النظري. والوسائل التي يستخدمها لتحتيقهاء فكل ذلك لحظات في نشاط 
واحد» وذلك التشاط هو الفرد نفسه. وما يبقى هنا بوصفه دائا صلبا هو المهمة أو 
المشروع أو الشيء ذاته ائطاعة 5256 عل الذي تعد العناصر السابقة لحظاته الزائلة, 
فالفرد لا يستطيع عارمة مشروع إلا إذا كانت هناك أهداف ووسائل وشروط ملائمة 
ومصالح وقوى. ولكن المشروع هر «الئيء ذاتمع الذي تقدم له هله العتاصر مناسيته 
أو مادته. ولا يحقق الوعي الفردي أمانة المقصد إلا ممقدار ها يلزم نفسه بالير ني 
«المشروعه والقيام «بقطه من الولجب». وبأن يلعب دوره لخدمة المشروعء لخدمة 
«قضيته» دون اعتار للإخفاق أو النجاح. ولكن ذلك كله ليس إلا خداعاً بادعاء 
ممارسة اللعبة من أجل اللعبة. إن مجتمعا كهذا يتاج كل لاعبُ فيه إلى عون 
الآخرين بالرغم من ادعاء الامتقلال وادعاء الاكتفاء بشرف بذل الجهد. ونتيجة 
لذلك الإحباط ينتقل العقل جدلياً إلى وضع تكفتٌ فيه اللعبة عن أن تكون فردية, 
وتصبح لعبة فريق جماعي متعاون [فندل. مصدر مايق ص ص .]1١ 1١6‏ 

وقي هذا الملكوت الحيواني للروح يعمل «دهاء العقل» من وراء ظهر الأفرادء 
وأفعاهم الأنانية التي فضي دون علمهم أو إرادتهم إلى غايات كليةء والتي تحقق 
للمجتمع أهدافاً كلية. فهناك ثلاث مراحل للفعل: العمل بوصفه تعبيراً عن حقيقة 
الفردية » والثانية الشيء ذاته في مرحلة الموضوعية الروحية على مستوى النشاط العمليء 
والثالئة الشيء ذاته بوصفه عمل الجميع وكل فرد. 

ويذهب جورج لوکاتش [هيجل الشاب مرجع سابق ص *48] إلى أن هذا 
الشيء ذاته يمثل السلعة باعتبارها علاقة رأسمالية. بوجهيها الاستعمالي والتبادلي: 
وموضوعيتها الطبيعية وموضوعيتها الاجتماعية. ودخول الفرد من خلاها إلى الحركة 
الاجتماغية ككل . 
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وني مسار تفسير نشوء الحياة بوصفه انتقالاً من الوعي الذاتي إلى العقلء 
تتخذ آخرية الوعي الذاتيء أي طابعه الموضوعي صفة معال» ما (195). 
ويعبر ذلك أولا عن أن «الآخره المغاير للحياةء الموجود - بالنسبة إلى الوعي 
له طابع الكل (الحملة)» فكل موجود حاط به ويستوعُبٌ يوصفه آخر مغايراً 
للحياةء فلم يعد هناك ما هو بسيط ١ني‏ ذاته» نلتقي به إن صح القول» 
خارج الحياة» مستقلا عن طابعه ال موضوعي . کا يعبر ثانياً: عن أن المقصود 
«بالعالم» هو الطابع الموضوعي الذي تسري فيه الحياة جزءاً جزءاً وتبعله 
موضوعاً للرغبة والعمل. لا موضوعاً بسيطاً من موضوعات الوعي فحسب. 
فأول سريان تنفد به الحياة إلى الموجودء وأول توسط بينه وبين الحياة التي 
نشأت في علاقات السيد والعبد. يجب أن يتحقق دائيأ أول الأمر لكي 
يستطيع الموجود أن يظهر بوصفه دغَالاى ويتم استيعابه. فالموجود لا يستطيع 
أن «محمل» الوعي الذاتي إلا عن طريق كونه موضوعاً للرغبة والعمل: 
فالوعي الذاتي بالنسبة إليه هو واقعه الفعلي وهو يصبح واقعيا فيه. ويلبغي 
الآن على الوعي الذاتي أن يزيح الغطاء (يكشف عن) هذا العام بوصفه 
عاله» ويجب عليه إظهار ذلك العام في جلائه الذي هو عليهء أي باعتباره 
الواقع الفعلي للوعي الذاتي. وبغير ذلك لا يستطيع العالم دالمكتئف» 
المستوتهب» أن يؤلف أرضية الوحدة التامة بين الوتمي الذاتي وآخريته» وطللما 
ظل العام غريباً عن الوعي الذاتي لا يتعقله إلا بوصفه عالمه على نحو مباشرء 
فسيبقى الوعي الذاتي في رغبته وعمله في «علاقة سالبة معه. 

وقد رأبنا فيا سبق أن علاقات السيد والعبد لم تسمح بعد بالخروج 
النبائي من الطابع الموضوعي . فحتى ف الوعي الذاتي النشيط للعامل لا يتم 
الاعتراف بهذا الطابع الموضوعي وفقاً لماهيتهدء أي بوصفه الواقع اش 
للوعي الذاتي؛ ففي الطابع الشيئي الذي يجتازه العمل لا يظهر الوعي الذاتي 
للعامل إلا بوصفه صورة مقئرنة على نحو حاسم بالأشياءء فهو لم يظهر بعد 
بوصفه «ماهية» الأشياء الحقة وما هي عليه في ذاتهاء والكشف عن العالم 
الذي سيقدم الوعي الذاتي العافل» هو تزع الطابع الموضوعي بالكامل عن 
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العام (): أي المعالجة العقلية للعالم والاستيعاب العقلي له - 2 Vee‏ - ! 
Ergreifeng‏ باعتبار ذلك واقعا فعليا للعالم وموضوعا هذا الاكتشاف في ان 
معأء حقيقة وحضرراً للوعي الذاتي في آن معاً. ريشير هيجل إلى هذه 
العملية ابتداءٌ من الآن عل أنها نشوء الحياة «باعتبارها عقلا»» ويصبح 
| الوعي الذاتي «عالمه الواقعي الحديد الذي هتم بوجوده الخارجي كا نم يسبق 
له ذلك إلا بالنسبة إلى ما فيه من استعداداث» لأن وجوده لباقي يصبح 
بالنسبة إلبه عين حقيقته وعين حضوره. وهو موقن بأنه لن يلتقي هنا إلا 
بذائءء (1945). 

ويكتمل تحقق الوعي الذاتي باعتباره جوهراً كل الحضور في اكتشاف 
العا الذي يحدث الوعي فيه آثاره (وسیشار إلى طابيع هلا الواقع الفعلي فیا 
يلي بمفهوم العمل). كا أن ءبقاء» هذا العالم لن يكون إلا عين حقيقة وعين 
حضور الوعي الذاتي (الذي يحدث آثارا) . وهذا الاستباق يكفي للاشارة 
بوضوح إلى أن تحقق الوعي الذاتي الذي نناقشه هنا يواجه النشوء التاريخي 
للحاة"). وهو لا يواجهه في الحقيقة بوصفه غطاً بسيطاً بين أغماط أخرى» 


)1( ماهم - 2 ١ - Vereen‏ في الترتيب بالا لانية . ولأن هذا ال 1٤5ء۷‏ هو فعل 
الذهن الذي يستولي على الاشياء. ويزيحها عن موضعها ويغير هيئتها من أشياء في ذاتها 
إلى أشياء معروفة؛ وموضوعات للذهن ‏ أما تامع فهر فعل الإمساك بها وتكريس 
هذا الأمر بالاستلاك. ومن الواضح أن اللغة الفرئسية لا تترجم هذه الأفكار إلا على 
نحو شديد الفقر يكلمتي «مننوءتمممه (أي تعقل) و دمتكمه رتم00 (أي الاستيعاب 
في المنهوم) (المترجم الفرنسي) . 

(1) يصر د. كروثرء وهو عت قاماًء عل الضرورة المادية التي دفست هيجل بالضرورة إلى 
تاريمية الحياة انطلاقاً عن اللحظة التي أخذ فيها الوجود الكامل للحياة في مركز الآسس 
النظرية مكان الرعي الذاتي الترنندنتالي. والإدراك الواعي المحض: ففي اللحظة 
الي لا يقهم فبا الأناء ذات التجربة. كيا يفهمه كانط وفشته وشلنج عل نحو 
تجريدي بل بحيث يصبح مضمون تجربته.موضوعاً للمعرفة الفلسفية > فإن العلاقة بين 
هذا المضمون من حيث أنه تجربة فرد وتجربة الإنسانية عموماً أي التاريخ تطرح نفسها 35 
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لأن ما ينشا هنا هو تحقق الحياة بوصفها (روحاً) بوصفها دوجوداً مطلقاء 
وجوهراً كل الحضور للموجود بوجه عام. ومن الآن فصاعداً سيكون للنشوء 
التاريخي طابع «الكل». فمع تحقق الوعي الذاتي في تاريخه يصل «العالم» في 
الوقت نفسه إلى واقعيته. ويتكشف قوام العالم (بقاؤه) باعتباره حقيقة الوعي 
الذاتي وحضوره. فالتحقق التاريخي للحياة في توسطه جميع أنحاء الوجود 
يدمجها في نشوثه؛ فيستطيع كل موجود أن يلتقي بنفسه في تاريخيته. 
وم يؤلف هذا الكلء بوصفه طابعاً أنطولوجياً للتاريخية. الظاهرة 
الأساسية التي لا نزاع فيها من الناحية العملية للنشوء التاريخي إلا 
ابتداءً من هيجل. وهي التي يشار إليها بمصطلح «العالم» بوصفه البعد 
الانطولوجي للتاريخ. بوصفه ما يفرض نقسه» إن صح القول؛ من 
تلقاء ذاته على كل إمعانٍ للفكر في المعنى الأنطولوجي للنشوء التاريخي : 
مثل «العالم الأخلاقي ٠‏ عند رانکه ودرويسن و «العالم الروحي» عند 
ديلتاي . . . الخ . 
وإذا صح أن تحقق الوعي الذاتي تاريخي بطبيعته فإن الشكل الذي 
تكون فيه الحياة وذاتأه لهذا النشوء يهب أن يكون أيضاً شكلا تاريخياً. والحق 
أن هيجل يختم الافق المفتوح على الواقع الفعلي للوعي الذاتي بمفهوم الشعب 
الحراء دفي حياة شعب ماء جد مفهوم تحقق العقل الواعي بذاته واقعيته في 
أشد صورها اكتمالاء (40؟) «وهذا فإن العقل يوجد حقا في الشعب الحره 
(۲). 
- ولكن هيجل يقدم أيضاً منذ بداية شذرة العقل» ملاحظة عن التاريخية 
بوصفها طابعا أساسياً لتحقق الوعي الذاتي. فالوعي: الذاتي ليس في الحقيقة 
الواقع بأسره إلا حينا يبدي ذاته ويؤكدها بوصفه كذلك» أي في صيرورته 


= بالضرورة (نفس المصدر ۳۷۷ التخطيط لنا) وعلل هذا الحو يرز التعارض العميق 
القائم بين «ظاهريات الروخ؛ و«نقد العقل النظري». 
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واقعاً (1۹4۷). وهذا التبدي (المثوك) وهذا التوكيد للوعي بواسطة الوعي 
نفسه الذي ي شدد عليه البْرَ من قبل مراراً بوصفه ماهية للحياة يجد نفسّه الآن 
داخل علاقة بالتاريخية موضوعة على نحو صريح . وليس «الوجود - المحطى » 
المباشر للوحدة بين الوعي التاتي والعالم إلا «تجريدا» لا تتمثل فيه «ماهية 
الوجود في الذات» إلا داخل رت وجوده الصائر: (1۹۸). فالوعي تابع 
دائ في علاقته بالآخر المغاير. للعالم ومن ثم تابع في تحققه للمرحلة التي 
وصل إليها في اللحظة المعينة بواسطة «الصيرورة الواعية للروح العاة». 
والتحقق هو في ذاته بث الوعي فيا هو صائر. «قالتحقق الفعلي للروح يعتمد 
على ها صارت إليه ابتداء من الآن أو على ما كانت عليه في ذاتها من قيل» 
(144). وما زال حط هذا الاعتماد. (التبعية) في حاجة إلى إيضاح. ولكن 
وجود الروح العالمية في جيم الأحوال يعتمد على وصول وجودها في سررورته 
إلى الرعي . 

ولكن موضوع تحقق الوعي الذاتي العاقل لم يظهر مع ذلك بعد إلا 
بوصفه توقعاً واستباقاًء فلم يبرهن عليه بعد. ونحن نلتقي قبل الناقشة 
الصريحة للحياة الداريخية في «الظاهريات» بفقرة طويلة عن «العقل الملاحظه 
تبدو وكأا تعترض سياق التفسير بإدخاها شيعا جديداً غتلفاً تماما. إنها 
تعرض مسألة «ملاحظة الطبيعة والوعي الذاتي». ونجد فيها متابعات حول 
ملاحظة الطبيعة العضوية: والتفسية والوعي المنطقي والسيكولوجي » وعلم 
الفراسة واستكناه الشخصية من هيئة الحمجمة!! 

وماذا يمكن أن تكون دلالة هذه الاعتبارات في هذا الموضع؟ يحقق العقل 
الملاجظ بادىء ذي بدء في المعرفة إمكان علاقة إيجابية بين الوعي الذاتي 
والعالم في إلغائه بالتجاوز كل طابع موضوعي بوصفه «ماهية ووجوداً في 
ذاتهه. إنه يتعرف على «الأشياء» بوصفها حظات بسيطة من «قانون»» بحيث 
لا تكون إلا «تمايزات: في وحلته اليسيطة (4٤۲).ء‏ وامتداد (ما صدق) 
الاختلافات الذي يشكل صورة الشيثية هو متضمن (مفهوم) بواسطة وحدة 
وكلية القانون الذي يوجهه ويستوعبه (يعيه). ومجعل العقل الملاحظ ماهية 
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الشيثية باديةً ظاهرة بوصفها تحققاً «للمفهوم ٠ء‏ بوصفها ما للوجود الواعى 
ومن ثم بوصقها وجوداً لوجوده. وما يظل باقياً عل نحو مباشر (دون توسط) 
في مقابل (موضوعاً أمام) الوعي الذاتي بوصفه سالبه» أي صورة الطابع 
الموضوعي يتم تجاوزه هو نفسه بموجب ذلك وبالنسبة إلى الوعي الذاتي 
للعقل الملاحظ يكون «لكل مباشر صورة ما تم تجاوزه». بحيث لا يظهر 
طابعه الموضوعي إلا بوصفه سطحا عل حين يكون هو نفسه مله بمثابة 
الداخل والماهية العميقة (۲۸۸). 


وتميز تلك النقطة الأخيرة على نحو أمباسي العقل اللاجظ من «الوعي 
البيط»ء الذي تكشفت حقيقته من قبل باعتبارها وعياً (إحاطةٌ) بالطابع 
الموضوعي المندرج تحت وحدة القانون وكليته. (أنظر الفصل العشرين). 
فالوعي لم يستطع تجاوز الطايع ا موضوعي بما هو كذلك: فهو.يظل سالبه 
وآخخريته» أي شيئا غريباً عنه ولكنه يجد نفسه فيه. وهو م يكن مستطيعاً إذن 
أن تدي إلى نفسه, لأن العمل الذي تحركه الرغبة ويتصف بالقدرة التشكيلية 
هو وحده الذي ہء الأرض هذا التجاوز بترسطه بين الطابع الموضوعي 
والنشوء العيني للوعي الذاتي. واكتشافه فيه عالمه هو. 


إن النفاذ التظري الثاقب الذي يجب على العقل اللاجظ أن ينجزه في 
عملية إلغاء الطابع الموضوعي لا يتحقق إلا على أساس من عالم كان موضوعاً 
للرغبة والعمل. ونحن بذلك نحصل عل اختلاف جوهري آخخر بين 
«الوعي: المباشر وهذا العقل: فبالنسبة للعقل الملاحظ يصبح لاوجود عل 
نحو مباشر «معنى ها هو خاص بهه .)75١4(‏ إنه يلاحظ العام بوصفه ` 
وغَاله». بوصفه موجوداً في ذاته من أجله. ویسود ملاحظاته بالكامل يقينه 
باكتشافٍ ذاته في «اكتشافه, هذا للعالم. إلا أن الحياة هي في المحل الأول 
ذات هذا النشوء: عل حين أن الخبرات (التجارب) عند «الوعي» المباشر 
تكتفي «بالنشوء» فإن الوعي الذاتي العاقل هو الذي يؤسس بنفسه الملاحظات 
والخبرة (التجرية) (التخطيط لنا ‏ نفس المصدر). إنه يبحث عما لا يقوم 
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الوعي المباشر إلا بالعثور عليه. إن معارف العقل اللملاجظ تسهم قي فعل 
اكتساب الوعي الذي ينجزه مثول الحياة وتوكيدها: : «فالمسألة بالنسية إليه هي 
معرفة الحقيقة واكتشاف مفهوم يكون لدى الظن والإدراك الحسي شيئاء أي 
ألا يرى في الشيئية إلا الوعي بالذات (المصدر نفه). ولا يمكننا هنا في إطار. 
هذا الكتاب اللإسهاب في تفسير تلك الفقرة من «الظاهريات». فقد سبق أن 
قدمناه في الجزء الأولء الذي يعن بالفصول المناظرة لما من «المنطقه أي 
تصور «الطبيعة» بوصفها تحققاً للمفهوم. بوصفها غطأ للوجود الواعي . 

وحسيئا أن نحدد بإمجاز دور «العقل الملاحظه في تفسير وجود الحياة . 


إن العقل الملاحظ يصل بمساعدة المعارف التي حصلها إلى النفاذ النظري 
سارياً في عالم الأشياء. ويتعلق الأمر هنا بنشوء أساسي للحياة نفسهاء لأن 
هذا التفاذ ليس إلا غطأ لنزع الطابع الموضوعي, هو الحياة نفسهاء ويجب أن 
ينشأ حيننا تتحقق الحياة في «عالمهاء وبواسطة ذلك العلم. وكيا أن تجاوز 
الشيئية في اتجاه المفهوم لا يتدخل على نحو مباشر في بداية تحقق الحياة (فهو 
يفترض على العكس توسطا سابقا للوعي الذاتي والعالم في علاقات السيد 
والعبد والرغبة والعمل)» فإن ذلك لا يعني في هذا السياق عل الإطلاق 
إنجاز هذا التحقق. ونحن نعرف من قبل في تفسير «المنطق». إلى 8 مدق 
يجد المفهوم نفسه متحققاً عل نحو غير مكتمل في الطبيعة - أي تحققاً فريداً في 
ضرورته يجري نځوؤه في ذاته لا تمققاً حرا لذاته متوسطاً جيل من تلقاء 
نفسه إلى الوجود الواعي الشامل للوعي الذاتي الحر بوصفه كماله الحق. 


وما تزال قانونية الطبيعة غير العضوية تفتقد الاتعكاس في الذات: أي 
الحفاظ على نفسها كا هي؛ والاتحاد في الوحدة. وليست الحياة اليضوية 
بدورها إلا هذا والاتعكاس ف الذات» انعكاساً بسيطأاء فهي لد تنخل من 

تلقاء نفسها إلى تايزاتها المتباينةء ولا تتجزأ بنفسها إلى تفصيلاتها لكي تعيد 
دمجها في النباية. وهكذا يفتقد کل نشو طبيعي الحرية الماهوية. التي يتجه 
نحوها معتى الوجود بوصفه وعياً شامل؛ دلا تجد الملاحظة هذا المفهوم 
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الحر. . إلا في المفهومات نفسها من حيث أنها توجد بوصفها مفهومات أو في 
الوعي الذاتي» (۴۱۹). وكا أن الموجود على نحو موضوعي كان فيا سبق» 
إن صح القول. متركرا حول الوعي الذاتي المتحرك بالرغبة القائم بالعمل» 
والذي لا يوسّط بينه وبين ذاته سوى بقاءه أي «قوامه»» فإن «الطبيعة» تتركز 
الآن حول الوعي الذاني النظري العاقل كما لو كانت تتركز خول حقيقتها 
هي وتحققها هي . 

ولكن أليس هذا الوعي الذاتي الحر نفسه «طبیعة»؟ ألا يوجد في الخارج 
على صورة «الشثة» بوصفه جسياً وقي عالم جسمه؟. إن التقايلٍ (التضاد) 

بين الوعي الذاتي والعالم الموضوعي بما هو كذلك» وهو تقابل قد ود وأدخل 
عليه التوسط. ينفذ داخل حياة كل وعي فردي. وينبغي عليه الآن بعد ذلك 
أن ليد نفسه موحداً متوسطاً داخل كل فردية معرولة. وفي تفسير البنية 
الأساسية للحياة» كانت وحدة مساواتها اللامتناهية لذاتها في الأخرية بوصفها 
الفعل اللامتناهي للوعي الذاتي» قد تحددت بوصفها مثول الذات وتوكيد 
الذات اللذين ينموان ويتكاثران ذاتاً (أنظر الفصل ١۲)ء‏ بوصفها ما يندمج 
في الوعي الذاتي ويتوسط بينه وبين كل تعين معطى من تعينات «الوجود 
هناكو ويجعلها تنشأ كبا لو كان ذلك نتيجة لفعله الحق» وکل ما هنالك في 
كل أن من أشياء ذوات أجسام ٠‏ أي العالم الجمسدي للفرد ستتم البرهنة عليه 
الآن بوصفه هذا الفعل الحق (144؟. ۲۸۷). وكل وعي ذاق هو فضل عن 
ذلك وجود أصيل متعين» (لا©؟)ء إن أصله يتد إلى تعين الوجود الاثل 
هناكء الذي ليس عليه إلا أن يجد نقسه فيه» والذي م يخلقه بنفسهء والذي 
هو من الناحية الجوهرية وشيء ما لم يصنعه هو (Nicntgetanhaben)‏ (المصدر 
نفه). وبالرغم من ذلك فوجود الحيأة مائل بالتحديد في حقيقة حقيقة أنها تضع 
تلك الأصالة المباشرة المعطاة بوصفها واقعاً تلوقاً متوسطأ ومنجزأ کا أن 
الفردية لا تكون واقعية إلا من حيث أنها نتاج ذلك. وقبل فعل التحقق 
هذاء لا تكون الفردية في ذاتها ولا لذاتها ولا لعالمها دراقعاى بل وتجر يدأ 
بسيطاً فحسب. فالفردية هي ما يكون عليه عالمها هي بوصفه عالمها الخاص 
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بباء وهو نفسه دائرة (مدار) فعلها وفبه تمثل وتتبدى بوصفها واقعاًء ولا 
تكون ببساطة إلا وحدة الوجود المعطى والمصنوع؛ (585؟). 
ونحن نرى الان بوضوح في أي انجاه مد الوعي الذاتي علاقته الإيجابية 
بالعالم» وإلى أي مدى ستستطيع الحياة بوصفيا وعيا ذاتياء أن تصير 
«الواقع بأسره» على أساس من هذه العلاقة. إن العلاقة الإيجابية بالعالم 
تصير واقعية لحظة تحقيق الوعي الذاتي للعالم واستيعابه بوصفه عمله هو. 
«قالعالم المعطى الذي هو في ذائه. والفردية الموجودة لذاتها لن تنفصم 
عراهما بعد ذلك» (38؟): فالعالم هو الفعل الواقعي للفرد. على حين أن 
الفرد من جاتبه لیس إلا عمله» (!8؟7). فمفهوم الفرد مثل مفهوم العالم 
سيخضعان من الآن لتحول جوهري بمقدار ما يتاسس الإثنان ويتم 
تجاوزهما في «كلية؛ أعلى . إن القرد لا يكون ما هو عليه إلا داخل «وسط» 
شامل هو شعب ما. ولا يكون العمل أي فعل من الأفعال بل يجب أن 
يكرن الشيء ذاته اءطاعء مطعة5 مال الذي له الطابع الكلي نفه. إنه ليس 
من عمل فرد واحد على الإطلاق ولكنه عمل «الجميع وكل واحد على حدة 
في آن معأه. فما للنشوء من حرية وكلية يتمايزان على نحو جوهري» في 
وضوحهما ومقدرتها على الاستيعاب الواعي. فهناك الحياة التي تنجزها 
وتكملها الوحدة الموحٌدة للوعي الذاتي والعالم . 
وهناك الحياة التي تبدأها: : حياة السيد والعبد. وإذا كان العام الذي 
يوجد فيه الرعي الذاتي دالا - - من حيٹ هو أخرء والذي يوجد بالنسبة إليه 
عل تحو ما يوجد الموضوع - مصنوعاً ومستوعباً في الوعي بوصفه فعلا واقعياً 
قام به الوعي الذاتيء فإن الحياة ستستطيع أن تتحقق بوصفها مساواة لا 
متناهية لذاتها في الآخريةء لأن كل آخرية «بموجب ماهيتها وؤجودها في 
ذاتبا»؛ هي والموضوع الذي يرتبط به (الوعي الذاتي) على نحو إيجاي وهي 
لذلك وعي ذاتي» (۲۸۸). وعلى هذا النحو وحده أيضاً تنجز المحياة تحركها 
الأعلى الذي يبقى فيها على الدوام : فهي في تخ تغلغلها داخل الحركةم لا وتفقد» 
نفسها أبداًء بل تبقى داخل «اختلافها» الحق (۲۲۰). ولا تكتسب التعيينات 
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التي يجدد بها هيجل حركة الطبيعة العضوية مقابل غير العضوية؛ والوعي 
الذاي ا لحر مقابل الطبيعة العضوية. معناها إلا في هذا التحقق للحياة. ولان 
كل آخخرّيّة ليست سوى الفعل الذي يستوعبه الوعي الذاتي» فإن الحياة في 
كل عمل تقوم به لا تتعدى أبداً الرجوع إلى ذاتهاء فإن الغاية التي يبلغها 
الفعل مها تكن البداية هي الوعي بالذات. فالحياة من حيث الجوهر هي 
هذا الوجود «الذي يكون غاية لنفسه»» . ولكن الغاية تظهر صدارتا 
(أسبقيتها) في حقيقة أن التحويل الذي يضطلم به العمل لن يفضي إلا إلى 
ما کان موجودا من قبل (۲۱۸) - وعند هذه الدرجة من تفسير الحياة الي 
وصلنا إليها الان - بعد استكمال توسط العالم في في الرغبة والعمل وقي معرفة 
الطبيعة وني المثول الذاتي (التلقائي ) للفردية - يظهر بعد جديد أصبح الآن 
مكنا هو تحقق الحياة بوصفها «وسطاً شاملاً: وبوصفها جوهر الواقع بأكملهء 
أي العالم بوصفه واقعاً فعلياً ونتاجاً للفعلء > بوصفه «عمل الجميع وكل فرد 
على حدةع حيث لا يوجد ما يقابل (یضاد) الوعي, الذاتي إلا الوعي الذاتي 
نفسهء وهذا السبب أخذ هيجل هذا الحدف أو الغاية استباقاً دفي واقعیته» 
ويعرف «الجوهر الذي يبلغ وجوةه المائل هناك: بأنه ومجال الأخلاق» 
(۲۸4). بيد أن هذا المجال جال تاريخي من حيث الأساسء فالحياة هي 
ذات هذا النشوء من حيث أا «حياة شعب» من الشعوب. إنها تتحقق في 
أفراد أحرار مخلقون وستوعبون برعيهم الواقع الفعر, بوصفه فاعليتهم . ولا 
يكون «لعماهم وتصرفاتهم الفردية المحضة» واقعية وبقاء ومحتوى (۲۹۱) إلا 
«بقعل الوسط الشامل الذي يحافظ عليهاء بفعل قوة الشعب كله». وليس 
من قبيل الصدقة أن نرى المقولات المركزية ‏ التي حدد مها هيجل في البداية 
وعلى نحو عام وجود الحياة ‏ تعاود الوقوع هناء في اللحظة التي يكون فيها 
المفهوم الأنطولوجي للحياة قريباً من التحقق العيني: وهي مقولات «الوحدة 

الكاملة». و والجوهر المتدفق (السيّال) الشامل» و والوسط الشامل المحافظع. ' 
إن وحدة كلية الوعي الذاقي الجر وعمله المتحققين في حياة الشعب الحر 
يؤلفان مساواة الوعي الذاتي الكاملة لنفسه في الأاخريةء - التيار المتدفق 
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(السيّال) الشامل الذي يسري في الموجودات المائلة البادية جميعاً ويجعل منها 
بذلك واقعاً فعليء حياً وراهتأء الوسط الشامل الذي تندمج فيه جميع 
الموجودات وجميع الأحداث والذي تدخل من خلاله في توسط مع الوعي 
الذاتي: ولا يكون هذا التوسط اللامتناهي مكنا إلا بوصفه توسطاً واعياً 
ومولداً للوعي (أنظر الصفحات السابقة)» بوصفه عملا مستوعباً بالوعي 
ومستوعَبَاً في الوعي . وهكذا تغدو نتيجة (الوحدة التي صارت بادية للعيانء 
وحدة ما هو في ذاته وما هو لذاتهء والوجود المعطى والوجود الذي صنعه 
العمل» والوعي الذاتي والطابع الموضوعي) بالضرورة «وجودا روحياًه» 
«وحدة روحية؛: فالعا الذي تسري الحياة في كل أرجائه هو العام الروحيء 
هو الروح. وسنرى بعد ذلك كيف يوضح هيجل أن هذا العام هو -حقيقة 
وواقع «المقولة المحضة؛ مبرزا على هذا النحو إلى العلن موقفه 
الأنطولوجي » بوصفه تحقيقاً للمفهوم الأنطولوجي . 

ولن نتمسك كثيراً بالمراحل المتزئية هذا التحقق إلا بمقدار ما نجد في أي 
منها المفهوم الأنطولوجي للحياة متطوراً بكل تاريخيت وبمقدار ها تصير 
الأرضية الأصلية للأنطولوجيا التى عرضها كتاب «الملطق» أكثر وضوحا. 
وسنحاول أن نحدد في إطار هذه الدراسة نقاط التقدم الحاسمة التي تشير إلى 
تحول مفهوم الحياة إلى مفهوم الروح . 
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ف 
نشوء الياة في تاريذيتها (تابع ما قبله) 


ب الواقع القعلي للوعي الذاتي في «عمل 

الجميع وکل فرده «العمل» و «الشيء ذاتهن 
لقد التقى الوعي الذاتي في العقل الملاجظ ‏ على الرغم من أن ذلك 
يحدث على نحو ما يزال نظرياء بنفسه بوصفه عالماء وبالعالم بوصفه نفسه: 
«ويعني ذلك بالنسية إليه أنه في ذاته الواقع الفعلٍ لعالم الموضوعات» 
(84؟). وبغدو شمول (كلية) الحياة ‏ بوصقها وعيا ذاتيا وبوصفها «كل 
الواقع» - باسطا سلطانه على الموضوعية, باديا مرئياء ولكنه لم يصبح بعد 
واقعيا بالفعل. فالتفسيرات السابقة التي تركزت حول مفهوم والشعب الخر» 
لا تشكل في الحقيقة إلا افاقا تتفتح على «هدف» لم «ينجحه الواقع بعد في 
الوصول إلى رجوده الفعلي». فالوعي الذاتي قد تعرف على أن العالم ليس إلا" 
دائرة عملة. وعلى أن هدفه هو المثول هناك وتوكيد ذاته هتاك وعلى أن 
الواقع الفعلٍ هو من حيث الماهية «عمل» و«صتعه» ومع ذلك فإن الوعي 
الذاي حينيا يبدي نفسه ويحتفظ بذاته في إطار هذه المعرفة لا يسلك إلا على 
نحو معزول وفردي» کا أن نشوء الحياة ما يزال داخل وجود الأفراد «من 
أجل» بعضهم بعضاً ووجودهم «دقي تضاد متبادل:. ولكن من المؤكد أنجم 
متحدون على نحو أول (علاقات السيد والعبد)ء ولكن دون أن تكون هذه 
الوحدة بعد ذاتاً حية للنشوء. فهي لا تصير ذاتاً إلا بوصفها حياة الشعب 
بأسرهء حياة تنشىء بموجب «قوتهاء وقائع وحركات الفرد المنعزلة المحضة» 
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مؤكدة ذاها على هذا النحو بوصفها «الوسط الكل المحافظ؛ الذي يمتلك فيه 
كل تصرف فردي واقعيته الفعلية (551). 

وبمقدار ما يؤلف هذا الواقع الفعلي حقيقة الحياة وإنجازهاء أي ما تتحقق 
فيه جميع إمكاناتيال يستطيع هيجل أن يقول إن الوعي الذاتي في الطور الذي 
بلغه الآن لم يصل يعد إلى هذا الواقع الفعلي بمقدار ما يكون الغاية 5ماعا 
الباطنة للحياةء الماثلة فعلاً من «البداية» والتي لا تصير الأنفاط المباشرة التي 
ليست بعد أنماطاً حقة للحياة بمكنة إلا على أساسها وحدة (أنظر ما سبق). 
ويمكن القول بالدرجة نفسها من الصواب أن الوعي الذاتي الفردي وقد خرج 
من تلك الناسبة (التي أتيحت له)ء في أن يصل إلى تعيينه»» بالرغم من أنه 
لا يكون في ذاته» واقعياً بالفعل إلا في الوسط الشامل المحافظ للشعبء إلا 
أن الوعي الذاتي لا يكون واقعياً بال معنى الصحيح للكلمة إلا حينا يؤكد 
وأقعيته الفعلية «لذأته», 

ويعلم الوعي الذاتي أن الواقع الفعلي بموجب «ماهيته ووجوده في ذاته» 

هو الواقع الفعلى للوعي الذاي. فهو يجد فيه اليقين ويسعى إلى توكيد هذه 
الحقيقة تدفعه الرغبة في أن «يصير ماهويأء في واقعه الفعلي. ولكنه لا يسك 
يتلك الحقيقة ابتداءً إلا بوصفه فرداً معزولاً. ولا يكون توكيدهٍ أيضاً إلا 
عملا من أعماله معزولاً وفردياً: : «إنه يلقي بنفسه في الحياة مستهدفاً أن يصير 
واعياً بذاته بوصفه فردية معزولة في وعي آخر يذاه أي أن يصئع نفسه من 
هذا الآخره (AY‏ ولكنٍ يما أن الفرد قد وجد أمامه وكلية: (شمول) الحياة 
التي ليست فرديته إلا تفريداً متميزأ اء وبما أن الواقع الفعلي هو بالنسبة إليه 
نظام حي ء فسيظل تحقيقه لذاته بالتسبة إليه دالا وعى نحو مباشر أيضاء 
شیا للكلية. وتغدو المنازعات بين الفرديات المنعزلة منازعات بين فرد وبين 
الكلية . وهي منازعات لان الكلية تظل في تقابل (تضاد) مع الفرد بوصفها 
«واقعاً آخره. فهو لم يتحد ببا ولم يقم بينهما توسط داخل تعرف حر (اعتراف 
حر متبادل) وهو م يضم نفسه بعل ف هذا «الوسط»» ولكنه ما زال يؤكد 
الكلية وينتحلها لفرديته وحدهاء وهو يعمل على أن يقدم نفسه باعتباره هذا 
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الوسط بدلا من أن ينطوي فيه. ونتيجة للعلاقة المباشرة (التي لا وسائط فيها) 
بين الفرد والكليةء فإن هذه الكلية ستبدو هي أيضاً للأفراد في أشكال 
المباشرة التي لا تكف عن التغير. وسيتكلم الفرد في ادعاء في إطار تصرفاته 
الفردية عن «شريعة القلب» وعن وخر الإنسانية» وعن «المسار الكل 
للأشياء» وعن «النظام الشامل للعالم». . . إلى اخحر تلك الأشكال الزائفة 
المجردة للكلية الي يقدمها الفرد خط أو مصيياً لكي يعرض حساباً ختاياً 
لأعماله . 


ولكن هذه التصرفات على الرغم من ذلك تثل عند مقارنتها بالجدل 
الباشر بين السيد والعبد تقدماً أساسياً على طريق الواقعية المكتملة (المنجزة) 
للحياةء فحتى في هذا النشوه لا يجد الأفراد بدا أمامهم أي ضرب من الكلية 
القابلة للتحقق: ويبقى الواقع كلا إجملة) من ن الأشياء ينبغي تشكيلها بالعملٍ 
والتوجه إليها بالرغبة. وحتى حينا يصير الوعي الذاتي للإنسان العامل واقعياً 
في الموضوع الذي شكله العمل وحينما يصل عن طريق ذلك إلى الوجود 
الباقي الدائم »)Bestehen(‏ فهذا الوصول يتم برغم ذلك على نحو يتسم 
بالطابع الموضوعي. وتظل الحياة صورة (شكلاً) مقترنة بالموضوعء لا تستطيع 
تجاوز الطابع الموضوعي بما هو كذلك. وقد أشرنا من قبل إلى أن العقل 
الملاجظ في المعرفة يصل إلى الخروج من الطابع الموضوعي مما يتيح له في 
الہاية إمكان صيرورته تجلياً لكلية الحياق. وإلى أن العام يستطيع عل هذا 
النحو أن يتكشّف في النباية بوصفه واقعاً موضوعياً للوعي الذاتي. . وفي إطار 
نزع الطابع الموضوعي عن العالم» يعرف هيجل الآن عمل الأفراد عل نحو 
يبرز في جلاء اختلافه عن العمل المباشر الذي كان مداراً للمناقشة 


فلم يعد عمل الوعي الذاتي الذي يقدم له العالم تفه باعتباره واقعّه 
موجها ضد عام موضوعي معطى تضع الأشياء له شروط معنى وجوده الفعلي 
وغايتهء فالوعي قد نفض عنه الآن «كل تضاد وکل اشتراط لعمله» (۳۲۳). 
فلکل م يمكن عمله داخل الواقع الفعلٍ بدايته وغايتهء کا جد معنى وجوده 
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الباقي وغايته في عمل الوعي الذاي نفسه» فهذا الوعي وحده هو الواقع 
كله. فلم يعد الأمر الآن متعلقاً يعمل أا كان «وبرصول, أي کان»؛ فعمل 
الوعي الذاتي لم بعد إلا مثولاً للذات وتوکیداً محضاً للذات. أي تحويلاً لقوة 
ما لم يقدم نفسه بعد (ما لم يصبح حاضراً بعد) إلى قوة الوجود الذي أصبح 
حاضراً مائلا (۳۲۷). كا أصبح العالم الذي يتغلغل فيه العمل متلكاً الآن 
طابع «عنصر بسيط»» تقدم فيه الفردية نفسها (تصبح ماثلة) بوصفها شكلا 
وهيئة » وله معنى وعاء بسيط هذا الشكلء إنه بكل بساطة الضياء الذي يريد 
الوعي أن يظهر نفسه فيه0*© (۳۲۳ وما بعدها . التخطيط لنا). إلا أن العالم 
ليس موضوعية في ذاتها تقف في تضاد مع ذاتية لذاتهاء فهذه الموضوعية 
ليست في ذاتها سوى العنصر الذي تصير فيه الذاتية لذاتها: النور الذي لا 
يقتصر الوعي الذائي على أن يحيط فيه بذاته ويحقق ذاته بل يتعدى ذلك إلى 
أن يجعل الواقع الفعلٍ لكل موجود «مرئيأه من خلاله. وذ يستطيع هيجل 
أن يعرف «الوجود امرئي» بأنه «السمة المميزة الحاسمة بالسبة إلى مضمون 
العمل : فالعمل لا يغير شيعا ولا يضادٌ شيئاء إنه الصورة المحضة لتحويل ما 
ليس مرئياً إلى وجود مرئي: وليس المضمون الذي يولد ويظهر إلا ما كان 
عليه هذا العمل من قبل» (6لام)(**). 
وهذا التعريف لعمل «الفردية الواقعية في ذاتها» يذكرنا دائيأ بتلك الفقرة 
من كتابات الشباب اللاهونية التي رأينا فيها انبثاق المفهوم الأنطولوجي للحياة 
لأول مرة بكل اكتماله: حيث أشير إلى الحياة «التي أحاط بها الوعي» بوصفها 





(#) أو النبار الذي يريد الوعي أن يظهر نمسه في نوره. الترحمة الانجليزية للظاهريات 
رص 418). 

(* *) جاءت العبارة في ترجمة بيلي الانجليزية ص 4١5‏ كا بلي: إن الفعل لا يغير شيئاً ولا 
يضاد شيئاء إنه جرد شكل التحويل من شرطٍ وجودٍ لا مرئي إلى شرط وجود مرثي ٠‏ 
وليس المضمون الذي أخرج على هذا الحو إلى ضرء العبار متكشّفاً إلا ما كانه هذا 
الفعل من قبل في ذاته رطاعنة هة). 
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نورا وهتا5: وإلى هذا الئور بوصفه -حقيقة. وإلى العالم بوصفه؛ عمل النور 
الإنساني (انظر الفصل .)١۸‏ وتظل الأرضية الموحدة التي يحدد نطاقها هذا 
المفهوم الأنطولوجي للحياة ة بادية للعيان داخل جميع التحرلات الي تط ! را على 
الأنطوليمجيا الطيجلية كا تتعدى هذه التحولات. 

وليس العمل کا سبق أن رأينا أي سلوكٍ كائناً ما كان تشخذه 
الحياة باعتبارها وعياً ذاتياء بل هو النشوء الذي تصل فيه هذه البياة 
إلى أن تكون ما هي عليه. كا أن الوعي الذاتي المتكون في هذا العمل ليس 
موجوداً أي كان بين موجودات أخرى. ولكنه «الوسط الشامل للموجوده 
«وجرهره الموجودء فهو وحده الذي يسمح تحقيقه للموجود ببلوغ واقعيته. 
وبمقدار ما لا يكون لعمل الوعي الذات | الآن «تضاده أو وشرط». ويمقدار ما 
يكون ببساطة وعلى نحو مخض مشر ذائياً في وعنصرء العام الشفاق. وبمقدار 
ما (توجد) مادة النشاط الفعلي وغاية العمل (هدفه) في العمل ثنقسهء 
«(FYT)‏ فلن يستطيع الوعي الذاتي بعد ذلك أن يضل طريقه في مار هذا 
النشوء ضائعاً ل آخر إنه لن يتحرك» ك صح م القول» إلا حول نفسه؛ 
ریبقی قارا في ذاته في كل لحظة. ويعود دائيا إلى ذاته في مجمل هذا النشوء. 
ويكون لعمله نتيجة لذلك مظهر حركة دائرية تتحرك داخل نفسها بحرية في 
الفراغ دون عائق وتنتشر تارة وتتقلّص تارة ولا تتعدى اللعب داخل نفسها 
مع نفسهاء > في رضاءٍ كامل (المصدر نفسه). وليس من قبيل الصدفة بكل 
تأكيد أن يظهر شكل الحركة الدائرية التي تدور حول نقسها بوصفه النمط 
الأعلى للحركة وأكثر الأماط ملاءمة. ويجد الوعي الذاتي الذي أصبح واقعياً 
بالفعل في هذا التحرك نقسه مغرف عند هيجل بأنه المقولة: وإنه المقولة وقد 
صارت واعية بذاتهام (۳۲۴). وعلى هذا النحو نجد البعد الذي يتحرك فيه 
الآن تفتح وجود الحياة (بسط أطوائها) مشاراً إليه: ففي مساواة الوعي الذاتي 
الكاملة لذاته في الآخرية يتحقق بوصفه «مقولة محضة. بوصفه مع 
الوجردء وبوصفه بكل تأكيد مقولته والواعية»: بوصفه هذا المعنى لا في ذاته 
فحسب بل لذاته أيضأء في حقيقته وتمامه. وتوجز العبارة التي نؤسس هنا 
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صفة المقولة المحضة التي أضفيت على الوعي الذاتي مرة أخرى الخصائصض 
المركزية للمعطيات الأنطولوجية التي توجه التطور من البداية: فالوعي الذاتي 
يحتفظ (بتشبث) في جميع (لحظات الحركة).. بالوحدة البسيطة للوجود 
والذات» وحدة هي جنسههماة*؟ (۳۲۳). إنه الكلي الذي يتحد تحت جناحه 
الوجود والذاتٌ. ما هو قي ذاته وما هو لذاته. الموضوعية والذاتية على نحو ما 
تتحد حيعاً في «الجنس» الذي تندرج تحته؛) جنس تصدر عنه بوصفها 
موجودات کا تمكث فيه أيضاً بوصقها موجودات. 

فالعمل الذي تحددت سمته المميزة في دلالته الأنطولوجية على هذا النحو 
يجد نفسه الآن وقد اتخذ طابعاً عينياً يرتبط بنشوء الحياة في العالم. وهذ 
التحديد الدقيق لتعريفه متجه في المحل الأول نحو مفهوم العمل. فإن ما 
تحققه الفردية في العام الحي. والنحو الذي تكون ماثلة عليهء وتؤكد ذاتبا 
عليه هو «عملها». وببذا العمل ومن خلال ممارسته تجعل نفسها كليةء 
فبواسطته تدخل في «عنصر الكلية»» في الْبَعْد غير المتعين للوجود (79؟). 

وهو بعد متحرر من كل تعينْ لأن وبُعده الوجود لا يصير بعد متعيناً 
حافلا بالتعينات» وعنصراً للكلية. إلا مع الوإقع الفعلي للعمل. لأن الفردية 
تغدو في عملها بالنسبة إلى الجميع (من أجلهم) فهي قد القت (بعملها) في 
وجود دائم باق 8es”‏ لا تبقى داخله بالنسبة إلى وعي فردي واحد أو 
متكثر بل بالنسبة إلى «الوعي الكلي». وعند الوعي الذي يكون العمل بالنسبة 
إليه واقعاً فعليأء يغدو كل عمل «متعيناًء على هذا النحو أو ذاكء ويعني ذلك 
أنه «من عمل وعي متعين». وليس للعمل من واقع فعلي إلا في وسط وعي 
كل لی فيه ويكون له فيه تاريخ . وهكذا يعرف الوعي نفسه بوصفه 
«الكلي» الذي يكون كل عمل في مواجهته جزياً ومأخوذاً يوصفه كذلك». 
وهو كلي يستطيع أن جمعل من كل عمل موضوعاً, عملا لذاته. إنه يعرف 


(#) أو وحدة هي طبيعته الجنية المقومة (با ‏ ب 418). 
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نفسه بوصفه «ساباً مطلقأه مستطيعاً أن يقف في تضاد مع كل عمل وآن 
ويذهب إلى ما هو أبعده. وقي هذا الامتداد يمضي الوعي الذاتي بالضرورة 
فضلا عن ذلك إلى ما هو أبعد من (إلى ما وراء) كل وعي متعينء وإلى ما 
هو أبعد من «ذاته بوصفها عملا لأن «كل عمل لبس في الحقيقة لا واقعاً 
بتخذه الوعي لنفهء ولا يوجد إلا بوصفه عمل الوعي (المصدر نفسه). وف 
«السلب المطلق» للوعي يتأسس أنه لم يكتمل (يتحقق) بواسطة عمله» وأنه 
أكبر من ذلك وإنه يتخطى حدود كل عمل مئعين. بل إنه هو نفسه هذا 
والبعد المتحرر من كل تعينو» الذي يسمح بوصفه وسطاً شاملا كلياً للواقع 
الفعلي للعمل بان يكتسب تعييئاً ووجوداً خارجياً باقيا nصsteheَBe.‏ وني هذا 
التضاد بين الوعي الذي يتجاوز بالضرورة كل عمل. والوعي الذي هو 
بالضرورة «متعين» دائياء تنمو وحدة الحياة التي توحد هذه الكلية وتلك 
الجزثية. وهي تتحقق تبعا للطريق الذي انتهجه تحول مفهوم «إلعمل» إلى 
مفهوم «الشيء ذاته»» وهو تحول يجب أن ندرسه الأن بإيجاز. 

إن العمل هو دائياً عمل فرديةٍ متعينة تحقق ذاتها فيه. ويعتي ذلك أنه 
«قد تلقى في الوقت نفسه كل طبيعة الفردية ٠‏ وهي «طبيعة متعينة في أصلهاء 
(۴۳۲ وما بعدها). وعلى هذا النحو تَدخِلٌ كل فردية على على «بعد الوجوده» 
عملها الخاص المتعين. الذي هو بالنسبة إلى كل فردية أخرى واقعاً دغريياء 
يجب أن يتحقق تجاوزه بواسطة العمل المحول (الذي يقوم بالتحويل) لأن 
كل فردية يجب أن تحقق حضورها (مثوها) وتؤكد ذاتها ضد الفرديات 
الأخرى. وبدءاً من الحظة أن تمنح عملها وجوده تغدو بالماهية لأجل آخر 
(بالنسبة إلى آخر). ويمقدار ما لا ينبغي ها أن تقدم ما تقوم بعمله بوصفه 
واقعها الحق. فسيوجد داخل ماهية العمل نفسه تصدع يستدعي تدميره. 
«العمل موجودء أي يوجد بالنسبة إلى فرديات أنحرى» ويوجد بالنسبة إليها 
كواقع فعلي غريب يجب عليها أن تستبدل به عملها هي لكي نعطي نفسها 
عن طريق فعلها هي. الوعي بوحدتها مع الواقع الفعلي؛ (555). ود 
العمل بذلك موضوعا للصراع على ساحة وجود الأفراد في تالفهم وتضادهم 
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ال مبادلين. رفي هذه «الحركة الكلية» تصير كل فردية كا يصير عملها المتعين 
ولحظة زائلة» : ففرديات أخرى تتدخل مشيعة الاضطراب والتبدل. ويكثف 
واقع الفرد وعمله الذي كان في الأصل متعيناً عن أنه على العكس من ذلك 
شيء غير واقعي» شيء زائل. «فالعمل إذن شيء همير مستقر على نحو 
عميق» يمحقه صراع القوى والصالع المتعاكسة. وهو فضلا عن ذلك عابر 
زائل على نحو مباشر إذ أن واقع الفردية يقدمه کا لو كان مکتملاه (۳۳۲). 
وني هذا التناقض الأساسي لسر (۳۴۳) تبدو جميع التناقضات التي كان 
يجب تجاوزها في وحدة الحياة وكليتها بوصفها وعياً ذاتياً وقد انفجرت من 
جديد: الفعل ومقاصده ومضاميئه الأصلية ضد الواقم الذي يتدخل فيه 
الفعل» ويظهر أنه وغير مطابق» (غير معادل لموضوعد). ويصدر عند شيء 
آخر مغاير لما كان يجب عمله. وتكل هي التناقضات الحية للإرادة والفعل. 
للغاية والوسائل (الوسائط)» للضرورة الداخلية والمصادفة, وهكذا دواليك. 
إنها أزواج من الأضداد يُدخلها هيجل في وجود الحياة بوصفها التناقض 
الأساسي في العمل (**5 وما بعدها) . 
ولكن هذا الحدوث العرضى وافتقاد الثيات الداخليين هما على وجه 
الدقة ما يؤلف الواقع الفعلي للعمل. في طابعه الشخصي الحميم. فلم يعد 
العمل المعزول والمتعين على نحوما كانت فكرته تناقش في البداية» في مزاولته 
والإتيان به إلى العالم» هو الواقع الفعلٍ للوعي الذاتي» بل أصبح «الحركة 
الكلية؛ حركة القلب والتبديل التي تفضي إلى اختفاء كل عمل متعين. ولن 
تتحقق صيزورة الواقع الفعلي إلا في اختفاء العمل. إن «الاختفاء نفسه 
واقعي بالفعل ووثيق الارتباط بالعمل» ويختفي معه» (74"). فإن ما يتكوّن 
مم هذا العمل في هذه الحركة أي تاريخه ‏ هو واقعه الحق. وفي الوقت نفسه 
فإن طابع الواقع بوصفه جوهراً يتتقل مرة أخرى ‏ ولكن على نحو حاسمء» 
م الطابع الموضوعي إلى طابع الوعي الذي أصبح الآن من حيث هو عمل 
مزوداً بالمعرفة » متعيناً بالكامل . ولكن ما يبقى محتفظأ بنفسه في اختفاء العمل 
ليس إلا العمل الكلي نفسه. لآن ما للعمل من طابع عَرَضي حادث وما فيه 
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من افتقاد للثبات لا يستطيعان انتزاعه من ماهويته وضرورته. فالعمل لا 
يغدو منجراً ببب أية غايات موضوعية كاثناً ما كانت في عالم موضوعات 
معين. ولكن لأن العمل هو عين وجود الحياة. ولآن العمل وحده هو الذي 
يحقق كل واقع فعلي ويجعله ماللا للعيان: «فالإنسان يعمل لأن العمل هو في 
ذاته ولذاته عين ماهية الواقع» ۳۳٤(‏ التخطيط لنا). ولان هذا العمل هوني 
ذاته معرفةء ولا يكون واقعيا إلا حينيا يكتسب الوعي ويب الوعي ) استطاع 
هيجل أن يتكهن بأن «العمل هو صيرورة الروح بوصفها وعیأا (۳۲۷) . 


کا يتبدى في افتقار العمل اك الثبات ذلك والسلب الطاق. الوعي 0 ف 
الوعي بن دلفسه في عمله (بوضصقه ه موجودا وبوصفه باقياً على الدوامة )1° لك 
بوصفه _جوهراً (يواصل البقاء) في مواجهة جوهر آخر ويختفي» ولكن بوصفه 
كلية تحتفظ بذاتها مطابقة هويتها في تفرداتها الحقة . حقا إنه بالنسبة إلى الوعي 
الذي يتخطى نطاق (يذهب إلى ما بعد) كل عمل يعتبره عمله هو لا يكون 
كل واقع فعلي إلا الحظة زائلة». ولكن الوعي في هذا الاختفاء على وجه 
التحديد ‏ يحتفظ بنفسه من حيث أنه الواقع الفعلي للحظاته. إنه يمر بتجربة 
كليته العينية : أي أن عدم. الاكتمال (عدم التحقق) الذي يسمح له أن. 
يتخطى نطاق كل عمل لا يحتفظ به وحده ولا يحققه وحده في عمله. ولكنه 
يحتفظ أيضاً في الوقت نفسه بالواقع الفعلي للموجود ويحققه. وهو يمر بتجربة 
مؤداها أن ما ويؤكد ذاته دون مواربة وما يجعله يعرف نقسه بوصفه ما کٹ 
ف الوجود (یبقی) ليس إلا ووحدة العمل والوجود» . فلن يستطيم «الواقع 
الفعلي» أن يكون بالنسبة إليه إلا الوجود يما هو كذلك. أي وجود تكون 
كليته هي العمل ذاته بارس : وهذه الوحدة» وليس نتاج العمل 9 مواجهة 
العمل أو الفعل البسيط. هي العمل الحق» الشيء ذاته. ويتحقق في الشيء 
ذاته توحيد الوعي الذاق, والطايع الموضوعي » إنه إقصاء (نزع) الطابع 
الموضوعي وقد صار مكتباً طابعاً موضوعياً . ففي نشوء الحياة يتحول موقف 
الوعي الذاتي باه العالم وينتقل من سلوك يواجه «أشياء» عهصاط بسيطة إلى 
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سلوك يواجه أعمالاً لكي يصل في النهاية إلى سلوك يواجه «الشيء ذاته». 
وهذا التطور ني السلوك يثل تقدماً على طريق اندماج الطابع الموضوعي في 
وجود الحياةء وهذا الإندماج يمثل بالتسبة إليها تقدما على طريق التحقيق 
الفعلي للطابع الموضوعي. وكلءما مضى جاوز «صورةه (شكل) الطابع 
الموضوعي خطوات أبعد. صار الموضوع أكثر امتلاءٌ بالحياة» وأكثر واقعية 
بالفعل. فإلغاء «وجوده في ذاتهه لا ينزع عنه شيئا من ماهويتهء بل عل 
العكس فبذلك وحده يتم الكشف عن ماهيته: ففي عمل الوعي بالذات 
يصيرٌ الموضوع واتعيا بالفعل على نحو ما هو هفي ذاته». إن «الشيء ذاتهه 
ذلك التعبير الذي يدل على الموضوعية الخالصة في ذاتها تجاه كل معرفة أو 
عمل من أعمال الذاتية لا يكون عند هيجل «الشيء ذاته» إلا داخل المعرفة 
وعمل الذاتية. فالشيء ذاته هو «تغلفل (سريان) الفردية. والطابع 
الموضوعي عينهء بعد أن صار التغلفل طابعا موضوعيا» (985). فهو وحدة 
اللحظات المختلفة الآتية: إنه أولاً ما يجب عمله (الغاية (المدف) التي لم 
تتحقق بعد والتي ما زالت في تضاد مع الواقع الفغلي). وهو ثانياً الفعل 
نفسه: فليس له من صيرورة إلا في العمل وبوصفه عملاء وهذا العمل 
«متعين» دات بالضرورةء إنه داثا «عمل هذا الفرد». وهو ثالثاء من حيث 
أنه جما وحدة العمل في نشوثه والعفل الْنْشَا واقع فعلي معطى للوعي». أي 
وجود له طابع الموضوع. أو «شيء فعلي» على وجه التحديد (ه7# وما 
بعدهام. (ونرى الان أن مصطلح الشيء ذاته بمقدار ما تكون له تلك الدلالة 
يكاد أن يكون ترجمة للكلمة اليونانية 508782م وهي كلمة تفصح عن علاقتها 
بالممارسة 8815م إفصاحاً حرفيا)؛*2. ففي الشيء ذاته صار الوعي واقعاً 
موضوعياً: إنه يعرف أن فعله هو «جوهره الواقع الفعلي. ولكن الواقع الفعلي 


(#) باليونانية ۵٣ع"‏ معناعا ما تم عمله. 
باليونانية نط۴ تعني التشاط الذي تكون غايته داخله على حلاف الإنتاج اه۴ 
(الصنم) وتعتي إنتاج أشياء متميزة من النشاط نفسه. 
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لن يجد نفسه من أجل ذلك ذائباً (منحلاً) في الوعي. بل يظل بالأحرى واقعاً 
فعلياً متا بالموضوعية بالتسبة إلى الوعي . فالشيء ذاته هو والموضوع الذي 
يُنجبهُ الوعي الذاتي بوصفه موضوعه» وهو موضوع حر (طليق) دون 
أن يكف عن كونه موضوعا حتيقياه (ه*") , 


ولتتذكر | أن المفهوم الأنطولوجي للحياة كان قد تعرض للتحليل على نحو 
مياشر تبعاً لبعدي التعيينين الأساسيين الآتيين: الوجود لذاته 
(الاستقلال- الذاتي» الوعي بالذات) والوجود بالنسبة إلى الغير (اثتفاء 
الاستقلال الذاتي» الطابع الموضوعي) (انظر الفصل .)۲١‏ وكيا أن الحياة 
سلب وحرية مطلقة مقابلة (مضادة) لكل طابع موضوعي» فإنبا كذلك في 
ذاتها ويموجب وجودها «ذات طابع موضوعي». إنها تضفي الموصوعية على 
نفسها وتضفي هذه الموضوعية على عامها الحي. ويترتب على ذلك أن نشوءها 
هو إضفاء الموضوعية وهو ما يسمح بالخروج من هذه الموضوعية في آن معأ 
أي تباوز إضفاء الموضوعية. كا کا ان الشيء ذاته هو الموضوعية بقدر ما هو 
تجاوز للموضوعية. هو شيء واقعي بالفعل بقدر ما هو فعل واقعي من أفعال 
الوعي الذاتي. وحينما توجد الحياة في مستقر الشيء ذاته ستكون إذن في عقر 
دارها تماما وبحق» فشيؤها الفعل ليس حياة فحسب بل هو موضوعي ص 
حيث أنه حياة. ويبقى أن نشير إلى كيف يصير الشيء ذاته دكليا وكيف 
بصیر من حيث أنه تلك الكلية ذاتاً حية للنشوء» وكيف تتحقق فيه اللحياة 
بالفعل بوصفها «جوهراً كلياً للموجود» . 


وفي البداية لا يحجم الشيء ذاته ‏ لكي يرفع نفسه فوق ذلك 
المستوى عن أن يكون في قبضة العمل المتعين لأفراد معزولين. وإذا كان الأمر 
متعلقاً في هذا العمل بالشيء ذاتهء فلن تكون الفردية المتعينة الفاعلة هناء 
ولن تكون غايتها ووسائلها المتعينة إلا «لحظات»» ولن تكون ماهية هذه 
اللحظات إلا الشيء ذاته الذي تندرج. تحته هذه «اللحظات» (775). 
فالشيء ذاته هو «الکلي» الذي ميا في هذه اللحظات كلهاء ويستغرق فيها 
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بوصفه ماهيتهاء» «وث#ده نفه فيها جميعاً بوصفه إنية (فردية متعينة ءال 
اأعطاقطاء5) موحدة. ولكنه لا يعدر أن يكون في هذه الصورة كلية «مجردة» 
«شكلية» وبسيطة «لأنه لم يصبح بعد الذات: )۳١١(‏ التي تحقق نفسها في 
هذا العمل والتي تتجزأ في هذه اللحظاتء بل على العكس من ذلك فإن 
القرديات المفردة الفاعلة ولحظاتها هي التي تظل ذاتأء ف فهي التي تتظاهر 
بالتحقيق الفعلٍ للشيء ذائتس الذي تأخحذه بوصرقه موا جردا لا يعنيها 
أي عمل ولا أي الحظة ترتبط به بوصفه «موضوعاً 1*0 (بمعني الذات 
الفاعلة) . 

وهكذا يعود الشيء ذاته ليدخل إلى ما للأفراد من وجود يتبادلون فيه 
الوفاق والتضادء إلى الانقلابات والتحولات التي يستثيرونماء وسيكرر هؤلاء 
الأفراد القيام بالتجارب التي عاشوها من قبل بالنسية إلى العمل: أي أن 
الئيء ذاته ليس كلية مجردة, مستقلة عن الأفراد العارفين الفاعلين المحيطين 
به أو متعارضاً من حيث واقعه في ذاته مع فعلهم» بل هو لن يمتلك واقعاً 
فعلياً أو حقيقة إلا في هذا الوجود من أجل» و «الوجود ضده المتبادلين» أي 
وحود الجميع ووجود كل فرد على حدة. إن الفرد حينا يصب اهتمامه عل 
الشيء ذاته وحينها يريد أن يمنحه ميلاداً بواسطة عمله سرعان ما يفطن إلى 
أنه بواسطة هذا العمل نفسه إنغا يلقي به فريسة للآخرين ويعرضه لحركة 
القلب والتحويل الشاملة. إنه يرى «الآخرين مبرولون منقضين عليه كيا 
ينقض الذباب على العسل» ويكتشفون في تبصر (20هؤةةلا) كل ما هنالك 
من أمور أكثر إلحاحأو”**) أما بالنسبة إلى الآخرين فهم لا يرون من جانبهم في 


(#) الموضوع مقابل (المحمول) في العربية يقابله في الألمانية والفرنسية والانجليزية ,اعزذهء 
؟6عزانك ,اعزره وهو لفظ تمكن ترجته بالذات ويلعب هيجل على هذا التماثل اللنظي 
الذي لا يمكن نقله إلى العربية . 

(© #) جاءت هله العبارة في ترجمة بيلي (ص )٤۳۷‏ كما يلي 
إن وعياً يفتتح واقعة حقيقية (الشيء ذاته) سرعان ما يتعلم أن الآخرين يسرعون في 
الخال ويريدون أن يكون لهم نصيب في العمل مثل الذباب بالئسبة إلى لين قد سكب - 
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الشيء الكلي إلا شيئاً ينتمي إلى الفرد الفاعل الآن. شيا «يخصهه ولا 
يعترفون إلا بغاياته ومصالحه الشخصية ويضعون أتفسهم في معارضتها 
(41 وما بعدها). وحينا يريد الفرد مدفوعا برغبة وجوده المحض لذاته أن 
يؤكد نفسه في حقيقته المحضةء وحينا لا يكون أمامه من شاغل إلا هذا 
«العمل المحض» أي المثول المحض للذات. فإنه يعاني تجربة مؤداها (أي 
يفطن) إلى أن الجميع متحفزون ويعتبرون أنفسهم مدعوين لمعالجة الأمرء 
وأن المسالة بدلا من أن تتعلق بعمل محض أو عمل مفرد خاص فقد برز 
للعيان شيء ماء هو بالمثل من أجل الآخرين» هو الشيء ذاته؛ (0"41. 
وهكذا يرى الفرد الفاعل الطابع الموضوعي في ذاته. أي الطابع الكلي للشيء 
ذاته المحضء بوصفه منديما في أعمال وتصرفات الأفراد المعزولين الموجودين 
لذواتهمء كا یری مثوله الذاتي الحق لذاته بوصفه شيئاً فعلياً كلياً وني ذاتهء 
مُتصفاً بالطابع الموضوعي بالنسبة إلى الجميع . 


بيد أن الوعي الذاتي الذي كابد في تزعزع «العمل» المعزول تجربة طابع 
واقعه الفعلي الذي لا يعثريه الفناءء والذي عرف في الوجود الكل للغير 
وجوده لذاته في أعمق تحقق: لم يعد مضطرا إلى أن يقبع متظراً عاجزاً أن 
متدي إلى حل هذا التناقض. إنه يستطيع أن يلتقي به في المعرفة التي 
يحصرها في نفسه وقي عالمهء وأن يعترف به بوصفه حقيقة الموجود وواقعه 
الفعلي. بوصفه «طبيعة الشيء ذاته» فهو ليس شيئاً فعلياً يعارض (يضا) 
العمل با هو كذلك أو يضادٌ العمل الفردي, كا أنه ليس العمل في تعارضه 
مع الوجود الباقي الدائم هعذءئدء78*؟2, . . . بل شيء وجوده هو عمل الفرد 
المعزول وجيع الأفرادء وعمله هو من أجل آخرين على نحو مباشرء فهر 


لتوه. وهم بدورهم يكتشفون في هله الحالة أنم لا يتعاملون مع هذه الواقعة بوصفها 
موضوعاً بل مع الواقعة باعتيارها ملكا له. 
(#) يترجمها بيلٍ Permanence‏ أي البقاء والدوام (ص )٤۳۷‏ . 


ايت 


شيء لا يكون شيئاً إذن إلا في عمل الجميع وكل فرد على حدة» .)۳٤۲(‏ 


وإذ يحجيء فعل الفرد وفقاً لتلك المعرفة فإنه يجعل وجوده لذاته الحق 
ويجعل عمله کين كيا مجعل الشيء ذاته الذي هو كلي. واقعياً فعلياً في 
العمل الموجود لذاته بوصفه «عمل الجتميع وكل فرد على حدة». ويتحول : 
الشيء ذاته من حمول مجرد إلى موضوع (مقابل المحمول) (أي ذات عيتّة) 
للفعل. ولكن ليس كا لو أن الأقراد الفاعلين لم يعودوا العاملين الواقعين 
فعلاء والمحققين للواقع. بل على نحو من شأنه أن تضع الفردية الزن 
نفهاء ۽ وهي عارفة بذلك» في الحركة الشاملة ولعمل الجميع وكل فرد على 
حدة». وتعمل بوصقها «ذاقاً كلية» .)۳٤۳(‏ وغييد الشيء ذاته نفسه وقد 
صار بذلك «الجوهر المشبع بالفردية » والذات التي توجد فيها الفردية يحسب 
حضورها وكيا هي عليه بقدر ماثل لوجودها بوصفها جميع الأفراد. والكلي 
الذي لا يكون له وجود خارجي إلا بوصفه عمل الجميع وعمل كل فرد» 
.)۴٤۲(‏ إن الشيء ذاته هو جوهر الموجود وقد صار ذاتأء كا أن البدا 
الانطولوجي للجوهر: بوصفه ذاتاً يجد في هذه الصورة شكله النبائي. وتحققه . 
فالواة قع العيني هو الفعل الكلي للوعي الذاتي؛ وليس لهذا الوعي من واقعية 
إلا بوصفه هذا الفعل الكلي» دفالكل هو تغلغل الحركة في الفردية والكلي» 
(۳۹۹ وما بعدها). وهو إذن «شيء يتحرك ذاتيأ» أي نشوء. 

ويقطع هيجل الآن الخطوة الأحيرة التي تسمح له بتعريف هذا الواقع 
الفعلٍ في عملية نشوئه ‏ على نحو صريح بأنه «وجود مطلق»» وبأنه «جوهر» . 
محددا الشيء ذاته بأنه «مقولة بسيطة»: «هذا الشيء ذائه محضاء هو الذي 
تعين فيها سبق بأنه مقولة. الوجود الذي هو الأنا أو الآنا الذي هو الوجوده 
.)٤۳(‏ ومعنى الوجود الذي طرح ني الأصل. أي مساواة الذات في 
الآخرية الذي تمت تنميته وفقاً للمفهوم الأنطولوجي للحياة» وتوحيده 3 ما 
هو لذاته وما هو للغيره قد وجد في نشوء الشيء ذاته تحققه الفعل» فهنا 
تكون ولحظات الوعي الذاتي الواقعي بالفعل ‏ . وجوداً لذاته ووجوداً للغير؛ 


a: 


وضعت بوصفها مطابقة في المحوية للمقولة البسيطة نفسهاء وهي بذلك 
المضمون بأسره» .*)۳٤۳(‏ 

١‏ وقد سبقت الإشارة إلى الدلالة العامة لصفة «المقولة» تلك الي 
أسبغت عل الوعي الذاتي المتحقق بالفعل. ويلخص هيجل في بداية 
الققرة الأول من القسم الذي يناقش «العقل الذي يسن القوانين» ما يقدم 
أساساً لذلك. وما يزال باقاً أمامنا أن نفسر بإيجاز هذه الفقرة لأا تقدم 
نتيجة تحيط بكل التطور الذي تتبعناه حتى هذه النقطة. 


وإذ يضع هيجل نفسه في لحظة تحقق الحياة في الروحء فإنه يقوم با 
يمكن أن يسمى عر نا استعادياً يلخص بدايات هذا التطور: فالمساواة للذات 
في الآخرية حينا تبلغ أعلى درجات أصالتها هي وجود واع عارف. أي 
«وجود روحي»2. وهذا الوجود الروحي في «وجوده البسيط» على نحو ما هو 
معطى مباشرةء وعل نحو ما ينشأ هو «وعي محض. أي أنه في الاختلاف بين 
الوجود لذاته والطابع الموضوعي ممائل لحفاظه على ذاته داسحل هذا 
الاختلاف: إنه يوجد داخل موضوعيته وني مستقرها يوصفه اخخره الحق. 
ولكن من حيث أنه وعي محضص» فهو بالماهية وعي بذاته: فسلوكه هو في ذاته 
معرفة » إنه مُلِمّ بمعرفة تحيط به وبآخره. ولا يكون الوعي الملحض رهل 
الذاتى أي وفردأء إلا يوصقه وعياً بذاته» بوصفه وجوداً يلم بمعرفة حيط 
بذاته _ فالحقيقة أن تلك الإنية (الوجود الفردي المتعين :تعطاوطاء5 #نك) هي 
دائياً «طبيعة متعيئة في أصلهاء. وهنا تتحدد النقطة التى عرف هيجل عندها 
في تفسيره مفهوم الوجود نشوء الحياة بأنه جدل (ديالكتيك) (الوجود «مع» 


(#) العبارة بكاملها كا جاءت في «الظاهريات: دون حذف ضرورية لفهم السياق وهي 
كالآتي : «وهنا تكون لحظاث الرعي الذاتي الواقعي بالفعل [سواء بمقدار ما لسميها 
مضموله (غرضاً وفعلا وواقعأ) أو بمقدار ها نسميها شكله] (وجود للذات ووجود 
للفي) قد وضعت بوصفها مطابقة في الموية للمقولة البسيطة نقها وهي بذلك 
المضمون بأسره». وقد وضعنا خطأ تحت الكلمات المحذوفة . 


والوجود «ضد» التبادلين) بين كثرة من الذوات الفردية الواعية. ويأخذ 
هيجل على الفور في حسابه نتيجة ذلك النشوء أي توحيد الأفراد فى «عمل 
الجميع وعمل كل فرد على حدة» «بواسطة الشيء ذاته». وفي هذا النشوء تفقد 
طبيعة الفرد المتعيتة في أصلها دلالتها الإيجابية التي كانت في ذاتها عنصر 
نشاطه وغايته» فهى ليست إلا الحظة متجاوزة» والفرد من حيث أنه إنية عأل' 
Seth‏ كلية» (التخطيط لنا). وعند ذلك تتلقى الموضوعية التي توجد 
فضلاً عن ذلك مُعطاة بالضرورة مع وجود الوعي) في الوقت نفسه طابع 
«الشيء ذاتهو. أي أنها لم تعد إلا عمل الإنية الفردية ء «الواقع الفعلي وعمل 
الوعي الذاتي:. ومن ثم تغدو بدورها #مفهوما كليا:. بل هي كل لم يعد 
يتعارض مع الذوات الواعية الفردية» وأصبح يتلك «مضمونه» «وإنجازه» 
فيه وحده. وني النبابة إنها الكلي الذي يمتلك طابع «الوجود لذاته» لأن 
الوعيء لأن «ذات الوعي هي أيضاً الحظة» من لحظات الشيء ذاته . 

وهكذا تغدو الوحدة بين الوعي الذاتي (الأنا) والطابع الموضوعي 
(الوجود) في ذلك الطور على النحو الآني: - 

أ) الموجود الذي يوؤجد ببساطة «في ذاته»» لأن تلك الوحدة هي «كلية 
الوعي المحض». التي لا توجد من حيث هي كذلك مائلة هناك بالنسبة إلى 
أي آخر بل بالنسبة إلى ذاتهاء ولكنها هي ذاتها على العكس من ذلك الآخر 
الوحيد الممكن بالقياس إلى كل موجود. 

ب) ومن حيث أنها هي هذا الموجود البسيط في ذاته» فهى أيضاً الموجود 
البسيط «لذاته»ء لأنها في وجودها لذاتها توجد هناك من أجل ذاتهاء فوجودها 
لذائها ينتمي إلى وجودها في ذاته. 

ويستقر الاختلاف بين ما هو في ذاته وما هو لذاته. أي الوجود للذات 
والوجود للغير دوماً ف صميم تلك الوحدة. كا تقوم هي بتوحيد طرفي 
هذا الاختلاف. فلم يعد هناك موجود يظل في الخارج سوى هذا الرحدة. 
کا أن الواقع الفعلي للوعي الذاقي في عمل الجميع وكل فرد على حدة هو 


حت 


«وجود مطلق». إنه الموجود البسيط المحض في ذاته «أطلق متحررأة 
Solulem(‏ - ط 3) من جميع الشواغل إلا انشغاله بذاتهء «أي مساواة الوجود 
البسيطة لذاته». وهو لا يكون تلك المساواة السيطة المطلقة لذاته إلا بوصفه 
وجوداً لذاته: بوصفه «وعيأه .)۳٤۴(‏ وهذا الواقع الفعلي هو «الوجود الذي 
هو الأناء أو الأنا الذي هو الوجوده وله الطابع الأنطولوجي للمقولة. وهو 
سن حيث أنه مقولة والمضمون يأكمله». 

وتنضاف إلى هذه التعيينات مقولة «الحق؛ بوصغها المقولة الأخيرة 
للمطلق. وقد سبق أن رأينا أن الشيء ذاته لا يكون كذلك إلا من أجل 
(بالنسبة إلى) وداخل الوعي الذاتي الكلي الذي يحققه فعلا بعمله؛ فهر 
بالضرورة موضوع بالتسبة إلى وعي . وفي العمل العارف. يوقن الوعي بأن 
الشيء ذاته هو ما يوجد من حقيقة» هوحق. والحق من حيث هو موجود في 
ذاته ولذاته مشروع ومقبول في ذاته ولذاته على السواء. «ومن ثم فیا يكون 
موضوعا مقابل الوعي له الآن دلالة ما هو حق. إنه يوجد ويصح وجوده 
(يبقى ساريا) بمعنى أنه يوجد وبیقی بنفسه فى استقلال, في ذاته ولذاته. إنه 
الشيء ذاته المطلق. . . (2*0)6. فالوجود التق هو طابع الشيء ذاته 
(طابع ال Pragma‏ ما تم م عمله), وهو في ذاته معنى في داخله بالوعي الذي 
یوقن به باعتباره حقاً ويحققه بالفعلء فهو لا يوجد إلا بوصفه «الحق؛. 

ولأن الشيء ذاته لا يتحقق إلا بواسطة فعل الوعي الذاتي. ولآن 
«رجوده المائل هناك» ليس سوىق «الواقم الفعلي وسوى عمل الوعي الذاتي؛ 
فإن الطابع الأنطولوجي لحقيقته ليس ظابع معرفة بسيطة بل طابع العمل. 
و«وهذا الشيء هو بذلك الجوهر الأخلاقي » .)٤٤(‏ ولي الشيء ذاته يتفتح 
ملكوت الحقيقة بوصفه «ملكوت الأخلاق»: إنه البحد والمطلقه الذي تحقق 
فيه الحياة معتى وجودها. 


(#) ترجمت بالمقارنة مع الترجمة الانجليزية ص ٤٤١‏ . 


ولا تمكن الإحاطة على الإطلاق بتحقق الحياة بوصفها روحأء ولا بتطور 
تاريخ الروح ابتداءُ من «تملكة الأخلاق» - باعتبار هذا التاريخ البعد الذي 
يتحقق فيه وجود الحياة» أي توجد فيه الروح من حيث أنها «حقيقة» ما لم 
تحتفظ للروح بفكرة أن «الشيء المطلق؛ ومعه محقى «المقولة»: يقيمان علاقة 
مباشرة مع عمل الوعي الذاتيء أي أن التعيين الأنطولوجي الأول للحياة هو 
«العمل» على نحو مباشر. وابتداء من هذه النقطة يمكن أن نتبين ما يُْفُصل 
التأسيس الأنطولوجي الذي يقع في أصل الفلفة الميجلية عن كل نزعة 
عقلية أو منطقية مطلقة. كيا يفصلها عن الفلسفة الكانطية الترنسندنتالية. 
فلم ي يسبق أبدا للفلسفة الغربية قبل هيجل أن كانت المياة في عملها وكان 
عالم الحياة بوصفه عملا وبوصفه ما أنجزه العمل همهم مركا للأ نطولوجيا 
على هذا النحر. 

لقد سمح بسط الشيء ذاته بوصفه ومقولة:. يجدداً يتأسيس المبدأ 
الأنطولوجي للهوية بين الوعي والوجود تأسيسا مباشراً على النشوء العيني 
للحياة بوصفها وعياً ذاتياً. وفي كتاب «المنطق» يعاود مفهوم والشيء ذاتهي 
الظهور أيضاً عند لحظة حاسمة من صياغة هذا المدا: «كيا يفترض العلم 
المحض مسبقاً أن يكون الوعي قد تحرر من تناقضه. إنه يحوي على الفكر 
إلى المدى الذي يكون فيه هذا الفكر فكرا محضاً بقدرٍ مماثل (الجزء 
الأول وخ)**؟ ومن الممكن جداً أن تكون هذه الصياغة أثرا متأخراً للأسس 
العينية «للظاهريات»؛ ولكن تضييق نطاق الأرضية الأصلية وتحريلها لا يجب 
أن يساء فهمه. ففي دالظاهريات» يؤلف الشيء ذاته وحدة مع الوجود 


(#) يقول هيجل عن ذلك في الموضع المثار إليه من كتاب «المنطق»: «وفي خلاهريات 
الروح درست حركة الوعي ابتداه من التناقض الأول المباشر بيئه وبين الموضوع وصولا 
إلى المعرفة المطلقة. وهذا السار يبع بدقة كل أشكال العلاقة بين الوعي 
والموضوع . : 
والحقيقة بوصفها علياً هي الوعي الذاتي المحض وهو يط أطواءه». 


۸ 


الكامل لللإنية (الفردية المتعينة) الفاعلة العارفة ء ومع الحياة المتحققة بالفعل 
بوصفها وعيا ذائياء فطابع الفعل هو الأمر الحاسم لديه. أما في كتاب 
المنطق. فهو يؤلف وحدة مع «الفكره. وعلى الرغم من أن الفكر بوصفه 
تعييناً وللمفهوم» يتجه هو أيضاً نحو وجودٍ ماء فإن الوجود الذي يعي هذه 
الإحاطة بالوجرد بوصفه واستيعاباً واعياً ف ا مفهوم » يعني مع ذلك. آي 
مواجهة الوجود بوصفه وعياً ذاتياء تعديلا مير للمفهوم الأتطولوجي الذي 
كان في الأصل. بيد أن أخذ الاختلاف الاثل بين وجهات النظر الأخيرة 
«للظاهريات» ووجهات نظر «المنطق» في الحسبان قد يسمح بعقد مقارنة بين 

معتى الوجودٍ الذي يقم ف أساس كل من هذين الكتابين. وفيٍ مفهوم الحياة 
بوصفها وعياً ذائياً ل في مفهوم الوعي الذاتي بوصفه روحاء تحتفظ 
الظاهريات بالعينية الشاملة للحياة كاملة غير منقوصة» على حين أن «المنطق» 
لم يعد في إحاطته بالجوهر الحق المنجز بوصفه «وجوداً واعيأه يعتبرٌ عينبّةَ الحياة 
قادرة على أن تكون هي المقرّم الاساسي . 
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006 
اتتقال مفهوم الخياة إلى المفهوم الأنطولوجي للروخ 


سبق لنا أن رأينا أن الحياة من حيث أنها الوعي الذاتي هي الشيء ذاته , 
أي المسألة المتنازع عليها في «عمل الجبيء بع وعمل كل فرده» وطالما ظلت وعياً 
أخلاتياً وشينها الفعل جوهرا اغلاق قإن هذه الحياة تتحرك في البعد 
«المطلق» للموجود حيث تنجزٌ معنى وجودهاء وتحقق نفسها بالفعل بوصفه 
«الواقع كله؛. ويجذب هيجل انتباهنا مرة أنخترى إلى الطابع النبائي هذا 
البعد. فهر يصرح بأن: «الوعي الذاتي لم يعد مستطيعاً ولم يعد يريد أن 
«يتخطى نطاق: (يذهب إلى ما بعد) موضوعه «لأنه يأوي فيه إلى مستقره 
الذاي:. وهو لم يعد بمستطيع أن يتخطى حدوده (يذهب إلى ما بعده)» لأنه 
يكون فيه الوجود كله والقرة كلها ( اكت خطيط لنا) وليس هناك من موجود ل 
يجعله الوعي الذاتي شيثه الخاص به. كا أنه لم يعد يريد أن يحضي خارج 
موضوعه لأن هذا الموضرع لين سوى وجوده هو الال هناك وعمله الحق أي 
ذاته هو أو إرادة تلك الذات (#4”). وإذا كان الأمر كذلك» قماذا تعنى 
الحقيقة التي تبدو الآن بكل وضوح. «حقيفة ظهور ذات جديدة للنشوء هي 
الروم؛؟ وماذا يعني أن نشوء الروح يستهل التاريخ الحقيقي للحياة؟ . 
وسنفهم عند دراسة الطريتة التي يجدد بها هيجل انتقال الوعي الذاتي المتحقق 
بالفعل إلى الروح. تلك العلاقات التي تعقدها الروح مع الأشكال المختلفة 
للذات التي اتخذتها الحياة من تبل**) (الجرء الثاني 4 وما بعدها) . 

(#) بعد المناقشة الممتازة لجدل العمل «الاقتصادي» وإبراز أن الفرد فيه يتعرف عل طبيعته 1 


£1۰ 


وقد أشار هيجل مرارً وتكرارا إلى «الشيء ذاته» بوصفه «الماهوية 
الروحية». أو والماهية الروحية» أيضاً (خ#. ؟84. .)۳١١‏ وحقيقة أن 
المفهوم الأنطولوجي للحياة منذ بداية «الظاهريات» قد اتجه عن عمد نحو 
الوجود الروحي (أنظر الفصل) تتيح لنا أن نقترب قليلاً من استيعاب المدى 
الذي يمكن أن نذهب إليه في إضفاء طابع الوجود الروحي على الشيء ذاته. 
فالحياة بوصفها نشوء! بسيطاً مباشرأً - أو ضرورياً فحسب - للطبيعة العضوية 
لم تصر الوسط الشامل والجوهر كلي الحضور. حيث تكون معرفتها النوعية 
وروحيتها النوعية هما مقومات جوهريتهاء بل صارت كذلك بوصفها نشوءاً 
حرا للوعي الذاتي المحيط بالمفهومات؛ بوصفها «حركة مفكرة». وبالطريقة 
نفسها يجب أيضاً إخراج الشيء ذاته الذي يتحقق فيه وجود الحياة من المعرفة 
کا يجب أن يظل محتفظاً به في المعرفة. أي يجب أن يكون شيئاً روحياً. 

ومع ذلك فإن هذا التفير لا يستنفد أبدأ الدلالة التي تُسبِعها التسمية 
المعطاة للشيء ذاته وهي تسمية الماهوية الروحية geistige wesen‏ كول . 
فمفهوم «الماهوية» يكتسب هنا معق خصباً ثريا عل وجه الخصوص . إنه 
يشير إلى «تعيين ما يزال مجردأ» فهي ماهوية لا ترجع تحال هنا إلا إلى ماهية لم 
قصبح بعد واقعاً فعلياً (الجزء الثاني» 4 وما بعدها). 

وکنا قدعرفنا بدا من «المنطق» هذا الطابع المجرد لمفهوم الماهية: 
فالموجود يجب أن يتقل من بعد الماهية إلى بعد الوجود الخارجي لكي يصير 
«واقعاً فعليأه فكيف يمكن. مع ذلك لثل هذا التحقق الفعلي أن يكون له 
مكان هنا من جديدء في نشوء الحياةء بنا كان يجب على «مملكة الأخلاق» 
أن تمثل الواقع الفعلي للحياة في تحققها المكتمل؟ ويقيم هيجل هنا تقابلا 


الاجتماعيةء تؤدي مثالية هيجل به إلى أن تنحرف الناقشة إلى إذابة مشكلة العمل 
المنترب في مشكلات الأخلاق. فالوعي الذاتي يد مأواه في راقع مغترب. ولا يتم 
الانتقال إلى الروح الموضوعية في جدل علاقات العمل يل في فلسفة كانط وفشته 
الأخلاقية . 


11١ 


(تضاداً) صريحاً بين الواقع الفعلي للروح وبين «ماهيتهاء البسيطة. «لقد أشير 
إلى ماهيتها الروحية فيا سبق بوصفها الجوهر الأخلاقي. إلا أن الروح مع 
ذلك هي الواقع الأخلاقي الفعلي» اأععا اا (الجرء ۲ء .)٠١‏ 

وقد سبق أن رأينا أن الشيء ذاته هو وحدة «الأنا والوجود (الوجود 
لذاته» الوعي الذاتي؛ العمل و الوجود في ذاته. الواقع الفعلي الموضوعي) 
إنه وحدة هاتين واللحظتين:ة. ولكن على نحو من شانه ألا تكونا فيه 
متطابقتين تطابقاً بسيطأً. فاختلافهيا على العكسء يظل متفظاً بنفسه في 
صميم تلك الوحدة (أنظر الفصل): ففي العمل يجد الوعي الذاتي الشية 
الفعلٍ باعتباره َيه الخاص به أمامه : «ففي معرفته» يمتلكه بوصفه ما هو 
حق مشروعء بوصفه ما يجب عمله. بيد أن ذلك يعني «أن هذا الوعي ما 
يزال ف الحقيقة فردا جزئياء ومايزال بوصفه كذلك ممتلفا عن الجوهر (الخزء 
؟» 4). فالوجود لذاته هو قي ذاته متعارض امع الجوهر بوصفه شيعا فردياً. 

حتى إذا لم يكن هو في ذاته في النهاية إلا لحظة من هذا الجوهر؛ وح إذا لم 
يكف عن تشكيل وحدة معه. وهكذا فإن الجوهر (الأخلاقي) هو بالتأكيد 
(من حيث أنه مجموع هاتين اللحظتين) «وجود في ذاته ولذاته» (الجزء ۲ء 
۰ ولکنه من حيث أنه جوهر*" لم يصبح بعدٌ وعياً بذاته نفسها (الجزء 
۲ 1( إنه لم يصح بعد الذات الحقة. الواقعية بالفعل» للتحقق الفعلي ؛ 
فكلية الذوات الواعية الجزئية هي التي تحقق الشيء الفعلي وتعرفه وتعمل 
بمقتضاء . 

ومع ذلك فلأن هذا الاختلاف بين الوعي الذاتي والجوهر لا يوجد إلا 
عل اسان وحدتهاء ولان الجوهر ليس إلا عمل الوعي الذاتي العارف, فلن 

من الممكن وضع أحدهما في تضادٍ (تقابل) مع الآخر باعتباره ذاناً. 

وجل الوحدة التي توجد دا في ذاتبا مائلة هناك على نحو مباشر بوصفها 
ذا واقعية للنشوءء حينا لا تكون فكرتنا عن تاريخ الحياة منصة على إحدى 


(©) في الترجمة الانجليزية (ص )٠١۸‏ نجد بدلا من من حيث أنه جوهر»: «منظوراً اله 
من جانب الجوهرة. 


£1۲ 


اللحظتين؛ أي إما على الوعي وإما على الشيء البسيط بل على جملتهاء في 
نشوثها. فعلى تاريخ الحياة أن يتجنب ذلك إلى المدى الذي لا يتعدى فيه 
متابعة ما تم تكشفه وتحقيقه» وإخراج الذات بصراحة إلى العلن» بعد أن 
كانت هناك في ذاتها. فالحياة لا تقل من الوعي الفاعل العارف إلى الشيء ˆ 
ذاته» الذي هو موضوع هذه المعرفة وهذه الفاعليةء كما لو کانت تقل إلى 
جوهر آخرء بل تكتفي بأن تتخذ طابع وحدة الإئنين معا؛ وهي وحدة قد 
نشات من قبل. وليس التحقق الفعلي الذي جرى على هذا النحو مرة ثانية 
واقعا فعليا جديدا يتخطى نطاق الواقع ذي الواقعية الفعلية» بل هو لا 
يتعدى جعل ما كان من قبل واقعاً فعليا فقطء واقعاً حقيقياً ودفعه إلى أن 
يصير حقيقياً. وليس هذا الواقع الفعلى وعياً بسيطاً يواجه الشيء ذاته. كا 
أنه لس الشيء ذاته في مواجهة الوعي . بل واقم الوعي » وهو في ذاته با هو 
كذلك وعي مرة ثانية من جديد. إنه وجود مائل هناك وعمل وشيء فعلي 
لوجودٍ عارف داع بذاتهء أي عالم روحي: روح. والتحقق الفعلي الذي 
يطرأ عبر الانتقال بين الوعي الذاتي العاقل إلى الروح ليس إلا واقع الحياة 
الفعلي في تمامه وقد صار حقيقياً خلال نشرئه التارخى . وعلى هذا النحو 
تصوغه العبارة الأول الي تستهل القسم الخاص «بالروح» : العفل روحء 
بقدر" ما يرتفع يقينه بأنه الواقع كله إلى مستوى الحقيقةء وحيث يعي ذاته 
بوصفها عالمه الخاص بهء ويعي العام بوصفه ذاته (الجزء ۲؛ 4). 

ولفظ العام (أنظر الفصل) الذي ظهر هنا خد حاسم . نهيجل لم يكت 
عن الإصرار على أن الروح «عالم» وعلى أن نشوءها هو نشوء «العالم»» 
وأشكاها هي أشكال دعالم» (الجزء ۲» .)٠١‏ ففي وجود الروح وقي نشرثهاء 
تدور المناقشة على وجود جملة الموجود ونشوئهاء على نحو ما يكون الموجود 
واقعيا بالفعل من حيث أنه عالم الوعي الذاتي الذي يحقق ذاته. ولم تعد 


(#) في ترجمة بلي (467) جاءت العبارة: العقل روح حينا يرتفع. . بدلا من بقدر ما 
يرتفع . 
t1۳‏ 


المسألة - كا كان الأمر فيا سبق مسألة عالم الوعي الذي يحقق ذاته ويحقق 
هذا الكل. «الوجود هو ذات الوعي الراقعي بالفعل. التي تضع نفسها في 
تعارض معه أو بالاحری الي تضع نفها في تعارض مع نفسها بوصفها عالاً 
موضوعياً واقعياً بالفعل. . ٠*۰‏ (الجزء ۲ ٠١‏ التتخطيط لنا). کا أننا حينما 
ننظر, إلى الحياة من زاوية المفهوم الأنطولوجي ٠‏ فإنبا في نشوئها بوصفها 
روحاء أي يوصفها عالاً روحياًء تكون قد وصلت إلى تحقيق وحدة بين 
نفسها بوصفها وعيأء وبين نفسها بوصفها موضوعية» وهو توحيد كان حتى 
الآن محرك نشوثها واتجاهه. فهي قد تقومت في حقيقتها وحريتها ويقينها 
بذاتها من حيث أنها الواقع بأجمعه ومن حيث أا الجوهر الكلي للموجود. 
ولكن الحياة بذلك لم تَصِرْ لذاجا إلا ما كالتهُ منذ البداية. وفي اتفاق مع 
وجودهاء ومن ثم فإن الأشكال السابقة للحياة من الممكن. بل من الواجب» 
أن يتم استيعامبا ابتداءً من الواقع الفعلي للروح. كا جب الإحاطة بها 
بوصفها أشكال مباشرة للروح» لا حرية ها ولا أصالة حقة. 

ومع ذلك فإن صيرورة الوعي عا - أي تحقق الحياة واكتمال انجازها 
كا تم تنميته في «ظاهريات الروح» کان تاريخيا يأ في أساسه. لذلك فإننا نصل 
إلى تلك النتيجة التي تنطوي عل مفارقة : ففي ففي النشوء التاريخي يكون الجوهر 
الحق. الجوهر الحقيقي للموجود أي الروح » واقعا فعلياء أي أن الوجود 
المطلق وهو لذلك لا تاريخي في ذاته» يولد في التاريخ ومن التاريخ . ويجب 
علينا أن نكتفي هنا بالإشارة إلى هذه المفارقة» فلن ندرس إلا فا بعد إمكان 
حلها وطريفة حلها 

ونعود إلى مناقشتنا السابقة. فالشكل الذي تتحقق فيه الحياة بوصفها 
عالمء وقد صار ذاتاً للنشوءء إنما هو الشعب الحر (أنظر ص ۲۴۷۷ء وهذا 


() العبارة في ترجمة بيلي (ص 488) جاءت على هذا النحو «الروح هي ثات الوعي 
الفعلٍ التي تقف الروح في تعارض معها أو بالأحرى التي تظهر على الجانب الآخر 
مقابل نفسها. 
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الشعب هو الوسط الشامل الذي لا يضفي سواه البقاء (الدوام) Bestehen‏ 
والواقع الفعلٍ على «عمل الجمع وكل فرد على حدةء. وكذلك على على النيء 
ذاته الذي هو مدار التزاع في عمل الأفراد. إن الموجود بوصفه عمك وبوصفه 
فعا هو عمل وفعل شعباء كما أن العام من حيث أنه وحدة الوعي الذاتي 
والموجودء ووحدة العمل «والشيء ذاتهى هو عام شعب بأسره . فالشعب هو 
الكلية العينية ألتي يصير فيها الوعي الذاتي (وهو متعين دايأ للأفراد الفاعلين 
دوعياً کلیای کیا يصير د 34 شيهم الفعلي شيا كلياً (الفصل .)٠۳‏ وتلك كلية 
عينية بلا شرط أو استئناء ا لا کین فرق الأفراد أو خارجهم» بل هي لا 
تكمن إلا في عملهم وفعلهم. ومع ذلك فا كان الشكل التاريخي بأرقع 
درجاته للشعب هو الذي تتحقق فيه الحياة تحققاً فعلياًء من حيث أنها الواقع 
كله وني حقيقتها وحريتهاء فسيكون بالضرورة أيضاً هو الشكل الأول 
للروح باعتبارها تحققا صار واقعيا بالفعل» فهناك إذن ما يبرر القول بان 
الروح صارت واقعية على نحو اريجخي . ويقول هيجل بالفعل إن «الروح 
بمقدار ما تكون الحقيقة المياشرة هي الحياة الأخلاقية لشعب من الشعوب؛ 
الفرد الذي هو عال» (الجزء ۲ء ؟١)‏ ويتميز الشعب من حيث أنه الشكل 
الأول للروح الواقعية بالفعل من الشعب بوصفه شكلا نهائياً لتحقق الحياة» 
بأن الأول يوجد وجوداً خارجياً في حرية العمل العارف وشفافيته» «بأته 
يوجد في الخارج من حيث آنه وجود (0عوعءثلا ماهية) أخلاقي واع في حقيقته 
لذاته». وهو محتفظ بئفسه ويسلك بوصفه ذا واقعية للنشوءء على حين أن 
الثاني ليس في ذاته إلا جوهراً شام سيالا أي الوسط الشامل الذي يقع فيه 
النشوء (الجرء ٣ء‏ 15). 

فالروح إذن من حيث أنبها حياة هي في ذاتها قابلية للحركةء ويصير 
تاريخ الحياة يمجرد أن تتحقق الحياة تحققاً فعلياً بوصفها عالماء تاريخاً للروح ؛ 
ولن توجد الروح في هذا التاريخ وحده. وهذا هو السبب في أن سرا 
يفرض نفه (هنا) ويدور حول معرفة فيم يتميز تاريخ الروح من تاريخ 
الحياة؟ أو على نحو أكثر عمقاً مِم يتالف نشوء الروح نفسه؟ مادامت الروح 
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هي الواقم الفعلي المكتمل الذي قد ظهر فيه ما كان يجب أن يظهر. 

وفيا يتعلق ببذا السؤال الآخير يكفي ابتداءً تذكر أن الواقع القعلي 
للحياة هو نشوء بكل دقة وبللمعنى الأعمق للفظ. إنه إضفاء للطابع 
الموضوعي وإقصاء له وسقوط في الآخرية ورجوع إلى الذات فيا هو مقابل 
للذاتء مايه تارج {enûusserung‏ والتثام (أنظر فصل .)5١‏ وقد سبق 
تعريف هذا النشوء في عينيته بأنه عمل (انظر فصل 1( أي مثول وإنتاج 
ذاتيء في نشاط عارف هو بالضرورة ْلب وتحويل؛ للموجود. وهذا العمل 
يؤلف أيضاً نشوءً الواة قع الفعلي للروحء الذي هو من حيث الماهية «حركة 
العمل الواعي بذاته» (الجزء ۲ء .)1١۷‏ أي عمل يصل إلى ذاته ويبلغ الشيء 
ذاته يفضل المعرفة (التاريخية)» ويقع داخل هذه المعرفة. 

بيد أن إضفاء الطابع الموضوعي وإقصاءه إذا كانا يؤلفان التشوء 
الأساسي للحياةء وإذا كانت وحركة العمل الواعي بذاته هي السمة المميزة 
في هذا النشوء لحفاظ الحياة وفق وجودهاء فلا بد أن يكون مثول الحياة 
وإنتاجها في ذاته) مُضْفِينَ للموضوعية مقصِبَين ها. كا يهب أن يكون في 
العمل الحض يما هو كذلك تارج (مباينة) وانقسام. وجب أن يكون ذلك 
دائ واقعياً بالفعل ابتداء من هذه المرحلةء إذا صارت الروح ‏ التي ليست 
کا نعرفها إلا الواقع الفعلي للحياة - واقعية أيضاً. وهكذا يكون «الانفصال» 
معطى بدءأ من وجود الروح وجوداً بسيطاً هناك. وهو کا رأينا فعل بيط . 
وليست حركة الروح في حاجة إلى أي محرك (باعث) أو هدف. فالروح هي 
قي حقيقتها البسيطة قابلية للحركة: إنها نشوء الانفصال والاتحاد. وعلى هذا 
النحو يقدم هيجل تاريخ الروح: وإن القعل يقسمها إلى الجوهر والوعي . كا 
يقسم الجوهر والوعي (الجزء ؟. .))٠٤‏ وعلى هذا النحو أيضا تقام 
الروابط ذات الجوهر المشترك بين تاريخ الروح وتاريخ الحياة . وليس 


(*) في ترجمة بيلي ص 47 كا يلي:  .٠‏ الفعل يقسم الروح إلى جوهر روحي في جانب 
ووعي بالجوهر في جاتب اخيرء ويقسم الجوهر كا يقسم الوعي». 
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الاختلاف بين الوعي (العمل) والجوهر (الشيء الفعلي ذاته) . والروح هي 
وحدتمهها الموحدة - إلا الشكل العيني الأخيرء في أعلى درجات العينية 
للاختلاف بين ما هو لذاته (الوجود .الذي يقصي الطابع الموضوعي » السلب 
المطلق) والطابع الموضوعي الذي يؤلف وجود الحياة . وليس تاريخ الروح إلا 
ذلك التخارج (المباينة) الذي أعي َد مم الفعل نفسه. آي تقوضع ومن 
لم انسلاث حقيقة الحياة وماهويتهاء والمحاولات التي لا تتوقف من أجل 
تجاوزهما «العودة إلى الحقيقة والماهوية». ولم يكف هيجل عن التأكيد على هذا 
السقوط وثيق الارتباط بالعمل» «سقوط جميع الأشياء أو وجودها للغس 
(الجزء ۲» .)١١‏ وهيجل يسمي التموضع (إضفاء الطابع الموضوعي) 
وخطيئة» الحياة الخاصة وعلامتها (شعارها). والوعي الذاتي. «فٍ وجوده 
الذاتي بالنسبة إلى نفسه وفي انتقاله إلى الأفعال ينتزع نفسه من المباشرة 
البسيطة. ويضع بنفسه ذلك الاتقسام. وهو يتخل ف الفعل عن تين 
الأاحلاق [الطابع النوعي للحياة الأخلاقية] وعن كونه اليقين البسيط 
بالحقيقة المباشرةء وبنجز بنفسه انقسامّهء إلى [ذات باعتبارها] جرّءا نشيطا 
من جانب» وإلى واقع واقعي يقف في تعارض معها من جانب اخحر أو يكون 
مالا بالقياس إليها. فهو يصير إذن «خطيئة» في الفعل؛ (الحرء ۲ء “۳٤‏ . 
وليست تلك الخطيئة أمرأ خارجياً أو من قبيل المصادفة أو مما يكن نجنبهء 
فقي يتصل بالعمل «يكون العمل هو نفسه ذلك الانقسام» [وهذا التوكيد 
للذات بالنسبة. إلى الذات] ووضع واقم. فعلي خارجي وغريب عليه في 
مواجهة نفسه؛ وإذا كان مثل هذا الواقع قد وجدء فإن ذلك راجع إلى 
العمل ونتاج لدي فاللافعل Nicht - thun‏ وحده إذن (أي وجود الحجر عل 
سبيل المثال) هو البريء [الذي يتصف بالبراءة] فحتى الطفل نفسه ليس بريئاً 
(الجزء ۲ ت”): إن كل عمل يفترض مسبقاً واقعاً فعلياً «غريب» عل ذات 
العملء ويجب قلب ذلك الواقع وتغييره لكي يستطيع الوعي الذاتي أن يعلن 


(#) أضيف ما بين القوسين المعقوفين [ ] من ترجمة بيلي ص 5۸۸ . 
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مثوله وان يتحقق. وفي الحقيقة ليس هذا الواقع الفعلي في ذاته إلا «عسل 
الوعي الذاتي». فهو نفسه وشيؤه ذاته هما مدار النزاع فيه. وما من سبيل أمام 
الوعي الذاتي إلا أن يتكر هذه الحقيقة الأخيرة (يتجاهلها). حتى إذا شرع في 
الفعل : إنه لا يلك إلا أن يأخذ العام على أنه واقع فعلي معطى غريب عل 
أن وله وجوداً أصيلد لا يستطيع أن يتعرف على لله فيه» (الجزء ۴ 0( 
فالحياة بوصفها وعياً ذاتياً هي بالضرورة عمل وهذا العمل سياخذ العالم 
بالضرورة عل أل «وجود هناك» مستقل ذاتياً ۴di‏ وددطى مباشر 
تختفي فيه ۔حقيقة أنه صادر عن عمله وعمل الوعي الذاقي» (الجزء ۲ء 05. 

فلم يعد الواقع الفعا لي مستوبأ في الوعي ولا متحفقا بوصفه «عملا» بل 
بوصقه وجوداً هناك مستقلل ذاتياً رکه الأشياء. ول يعد معروفاً آنه وصادر 

عن العمل»» ولا أن فيه قد أعلن عن مثول وعي ذاتي حي» وعن وجوب. 
مثول هذا الوعي . 

وهذا الانسلاب الشخصي» هذا التخارج الحق وفقدان الماهية 
18 من جانب الوعي الذاتي (جزء ؟". 2٠‏ وما بعدها) يعتبرء هيجل 
«عين تاريخ الروح». إنه ليس نشوءاً لا تاريخياً بل على العكس نشبوء تار خی 
على نحو تميق . إن الانسلاب الذاتي للوعي ولواقعه الفعلي واختفاء ذلك 
الذي صدر عنه. ووقوعه في أسر العام المتموضع بطابعه الموضوعي. 
«والرغبة» في تجاوزه ونقض الانسلاب. . . هي بأ+معها المقولات التي تتردد 
في المناقشات التي أعقيت الفلسفة الميجلية وتدور على التاريخ » وعلى تعيين 
الطابع التاريخي للحياة الإنسانية . 


ولن نستطيع هنا التعمق في ذلك الموضوعء وسنعكف على عرضه في 
بحت تارم ولكن ان نستطيع أن نتخل عن واجب الإشارة إل أن ما يسن 
هيجل عليه دعواه في تاريخية الروح يصلح يصلح أيضاً أساساً لانعدام تاريخيتها . 
فتاريخ الروح يبل باستمرار انلاب العمل. وينمي الواقع الفعلي في أبعاده 
المتعافية التي هي دايا أكثر ترراً من كل رضم إل أن تلب الروح مرة 
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ثائية بكل تأكيدى في المعرفة المطلقة. ولكن دون أن يستولي عليها هذا 
التخارج (الباينة) ودون أن تنسى نفسها فيه. فعمل الروح المطلقة هو تحقيق 
وجود يأوي إلى ذاته وهو لي الآخرية, وبمقدار ما يكون كل واقع للروج؛ 
وكل وجود ها في صيرورته حاضراً ومحتفظاً به في المعرفة المطلقة, فإن كل 
التاريخ التاريخي بحق للروح. أي مسار وظاهرياتباء Phenomenologiê‏ « 
حتى شكلها الأخير. قد جل لا تاريخياً. أي يعتبر ارجأ ملازماً لمعرفة 
الروح التي تمتلك المعرفة المطلقة. إن المعرفة المطلقة من حيث إنها وجود 
كامل حق للروح ؛ وجود تعتمد عليه كل أفاط الوجود الأخرىء وتخدو ممكنه 
بواسطته» هي بداية ووسط ونهاية تاريخ الروح. وفي الصور المتباينة 
لتاريخيتها لا يظهر إلا هذا الوجود الفريد. وهكذا سيصبح مفهوم آخخر 
للتار , هو المقوم للروحء وهو الذي سيظلٍ في فلسفة هيجل اللاحقة. 
مفهوما ددا : أي مفهوم التاريخ بوصقه «وجهاء بيطا لظهور الروح. وکان 
الوجه الآخر هو «الطبيعة». وسيكون علينا أن نعود إليه مرة ثانية. 


وهذا التعريف العام لخصائص تارب يخ الروح. ولصلاته الوثيقة بتاريخ 
الحياة بوصفها وعياً بالذات . وهو ما كان موضوعا للمناقشة حتى الآن ‏ يجب 
أن يسمح لنا بتوضيح بم تتميز المراحل المتعاقبة هذا التاريخ (تاريخ الروح) 
والأشكال المتعاقبة لها من مراحل وأشكال تاريخ الحياة. ويلخص هيجل هذا 
الاختلاف الأساسي في العبارة الآتية : «إن أشكال الر وح تتميز من سابقاتها 
يأنها أرواح واقعية (فرديات روحية واقعية #؛:اء0)6*» وبأن كلا منها واقع 
فعلي كا أنبا بدلا من أن تكون أشكالاً للوعي فقط. تصبح أشكالا للعالمه 
(الجزء ١9 ٠۲‏ التخطيط لنا) . ويكمن الاختلاف الأساسي إذن في خصائص- 
الروح التي سبق عرضها بإيجاز بوضفها «واقعاً فعليأه. إن تاريخ الروح هو 
تاريخ عام واقعي بالفعلء وانقسامها وتموضغها يعلنان عن مثوها بوصقه عا 


(#) ما بين القوسين من ترحمة بيلي ص ٤١١‏ . 


مترابطاً منسق الدوائر (الأنحاء) (جزء ۲ء 0014*». وانسلايا هو عالم واقعي 
بالفعل مثل دخوها في ذاتها تماماً. بيد أن العوالم الواقعية بالفعل تتلاقى 
وتلتحم ذائبة بعضها في بعض., وتتعاقب ويقلب بعضها بعضاً ويتحول 
بعضها إلى بعض. فتاريخ الروح إذن هو تاريخ العام بالمعنى الصحيح 
للكلمة. فالعالم أي حملة الموجود بمقدار ما يتحقق هذا الموجود بالفعل بواسطة 
الحياة؛ وبمقدار ما تكشف عنه الحياة الغطاة بوصفه وعياً ذاتياء ينشا دالحلها 
کا ينتقل من شكل إلى آخر. ولم تصبح الخال بعد على هذا النحو في تاريخ 
الوعي الذاقيء حتى إذا كان العالم لا يتحقق فعلياً ولا يتحد بالوعي إلا في 
هذا النشوء وحدهء وحتى إذا كانت الحياة بوصفها وعياً ذاتياً تصير قيه عالماً . 
فطريقة نشوء الحياة في علاقات اليد والعبد على سبيل المثال؛ ليست نشوء 
عالم واقعي بالفعل. فالحياة لم تنشد بالأحرى في هذا التشوء إلا أن تقيم 
توسطا بينها وبين العام الذي يقف منها «بسلبيته» موقف التضاد. وليس الحد 
الأوسط الذي يتحقق به هذا التوسط حتى هذه اللحظة إلا الوعي الذاتي 
الفردي » مفتقرا الى الحرية أو المعرفة. وسيترتب على ذكل أن يكون هذا 
التوسط ناقصاً مبتوراً غير حقيقي (أنظر الفصل .)١١‏ والآن لم يعد «الحد 
الأوسط (الوسط المشترك) اللامتتناهي»» الذي يتيح لکل موجود أن يندمج ف 
وحدة الوعي وأن يصير واقعاً بالفعل» وعياً فردياً ولا كثرة من الذوات 
الواعيةء بل أصبح الوعي «الكلٍ». الذي هو وسلب مطلق» يواجه جم 
الموجودات التي تكتسب فيها الذوات الفردية الواعية وشيئها الفعلي ذاته دواماً 
وواقعاً فعلياً (أنظر الفصل ۲۳). لقد جعل الوعي الكلي جملة الموجود واقعية 
بالفعل» وصار الواقع كله عمله هو. لقد أنجز العام بوصفه عاله. وإذا 
كانت اللحياة وعياً صد العا أو فيه بل ومعهء قإن الروح هي الوعي بوصقه 
عالاً. فالعالم لا يكتسب دواماً وواقعاً فعلياً إلا بواسطة الوعي الذاتي الفاعل 
الذي يمتلك المعرفة. والذي يكون العام «عمله». وبذلك يتم الافصاح عن 


(©) الكلمة التي يستخدمها هيجل للدوائر هنا تعنى حرفياً الكل معودماة . 
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أن الروح وعيء, «الروح في حقيقتها البسيطة وعي. .» (الجزء ۲ء .)١4‏ 
وابتداء من الآن لن يكون هذا اللفظ (الحد) موضوعا لإساءة الفهم» فلن 
يعني إلا أن طابع الوجود الفعلٍ للعالم. طابعه بأسره يتجاوز نفسه وينحل في 
وعي كل . 

ولكن تاريخ الروح إذا كان يترقى من شكل إلى آخر من أشكال العالم 
الواقعي بالفعل» فسيكون هذا النشوء بالضرورة؛ ومهما يكن معنا نشوءاً 
في الزمان. فحركة الروح «تقع قي الزمانء وتقدم الأشكال التي هي أشكال 
كلية الروح با هي كذلك نفسها بوصفها تتاليا (تعاقبا). . .» (الجزء ٠۲‏ 
٠7‏ . ولن يكون من الممكن هنا تنمية العلاقة الدقيقة بين الروح والزمان؛ 
وهي العلاقة التي تطرقنا إليهاء تنمية كاملةء فهي مرتبطة من حيث الماهية 
بكل الميول (الاتجاهات) الحاسمة في الأنطولوجيا الهيجلية» وتتطلب تمهيدات 
أوسع كثيرا ما تستطيع تقديمه أسس هذا البحث. ولن نأخذ على عاتقنا هنا 
إلا اب براز أكثر النقاط أهمية في مبحث الطابع التاريخي. إن هيجل يعلن 
صراحة أن الروح الكلية وحدها هي التي «توجد في الزمان»ء وأن ولحظاتهاء 
الحزئية المتباينة الي ظهرت في كتاب وظاهريات الروح» بوصقها «وعياء» 
وووعياً ذاتيام و«عقلا» 0 ودروحاء لا ترتبط إحداها بالأاخرى بعلاقات زمانية . 
فالحياة ومن ثم الروح أيضاً ليست وعياً ثم وعياً ذائياً ثم عقا ثم روحاء 
فهي لا توجد إلا من حيث أنها وحدة جميع الحظاتها وجملتها. وتلك اللحظات 
لا تستطيع أن تتأسس في فرديتها إلا على قاعدة سبق أن قذمها الكل فهي فهي 
أغاط للوجود الواحد الكلي» وهي تنبلج (باسطة أطواءها) في النشوء الواحد 
عينهء داحل بنية مجمل الروح.. ومن المؤكد مع ذلك أن الأشكال المزئية 
هذه اللحظات ‏ الأشكال الجزئية التي تصير فيها الحياة ذاثاً ‏ ل متميزة إحداها 

من الأخرى في الزمان؛ فالحياة لا تكون واقعية بالفعل إلا في زمان معطى 
للشكل المتعين لعلاقات: السيد بالعبد من ناحية» وق 'لشكل المتعين للأفراد 
المستقلين العقلاء من ناحية أخرىء وأخيراً في الشكل المتعين «لواطني» شعب 
حر. وهكذا فإن لحظات الروح (الوعي والوعي بالذات والعقل والروح) 
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ليس لها من وجود «مائل هناك متمیز» كيا أن بط أطوائها. لا يستطيع أن 

يتمثل في الزمان. ولكن الأشكال الواقعية الحزئية هذه الحظات «تتميز إخداها 
: 

من الأخرى في الزمان» وتتمي إلى كل واضح التحدده (الجزء ۲ء ,)۲١۷‏ 


ويورد هيجل في الموضع نفسه تبريراً لتلك الدعرى. فالوجود في الزمان 
لا يتمي إلا إلى ماله #واقع فعلي بحق» إلا أن الروح وحدها باعتبارها كك 
هي التي تمتلك بحق واقعا فعلياً. 


کا يصدق ذلك على الأشكال التي هي متعيئة دائ والتي يكون فيها هذا 
الكل واقعاً فعلياء ولكنه لا يصدق على لحظات الكل (الوعي والوعي 
بالذات و.. إلخ). لأن تلك الأخيرة ليست واقعية بالفعل لذاتهباء وهي لا 
تمثل إلا «الحد الأوسطه الذي يتحقق به الكل (الروح) كل مرة في أشكال 
متعينة. هي الأنماط التي تكون فيها الحياة نشيطة باعتبارها «وسطأه للواقع 
الفعي. . 

وهنا نطرح قي المحل الأول هذا السؤال: إلى أي مدى ينتمي الوجود في 
الزمان إلى ما هو واقعي بالفعل ولا ينتمي إلى سواه؟. وما هي العلاقة بين 
الزمان والواقع الفعلي الحق؟ وباي صفة نفهم الزمان في هذه العلاقة؟ . 


إن الزمان کا يقول هيجل في المرضع نفسه تعبير عن «صورة الحرية 
المحضة مقابل رفي مواجهة) الآخرية». عن المساواة المحضة للذات في 
الأخرية . وعلى تلك الصورة بالتحديد كان الزمان معروضاً ابتداء من التعيين 
العام الأول لمفهوم الحياة الأنطولوجي .1٤۸(‏ أنظر الفصل :)۲١‏ لقد كان 
الزمان «الوسط البسيط الكليء الذي فيه «تنحل تمايزات (اختلافات - فروق) 
الحركة» کا في «الاستقلال الذاتي نفسه». وتمايزات الحركة فيا يتصل بالزمان 
من حيث أنه وسط هي : الماضي والحاضر والمستقبل؛ لا من حيث أا 
تعيينات صورية ولكن من حيث أنا أشكال متحققة للزمانء هي التي 
تتحرك داحلها جملة المرجود. إن الزمان من حيث الماهية هو الإنية عذل 
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اا#hادا"‏ التي تستبقي نفسها دائ (تحفظ نفسها دائمأ) باعتبارها ذاتاء 
متحركة في هذه الاختلافات. وهو لا يوجد إلا باعتباره ماضياً وحاضراً 
ومستقبلاً ولكن على نحو من شأنه ألا يختفي في أي من هذه الاختلافات بل 
يلغيها ويتجاوزها في وحدته ويحتفظ بنفسه ويواصل نشوءه فيها باعتباره ذاتاً 
واحدة وكلية. وهكذا مجقق الزمان في «صورته المحضة» المعنى التق للواقع 
الفعلٍ : والمساواة للذات في الآخرية؛ مساواة كلية دائمة حرة. لأنه في هذه 
الوحدة المتحركة للماضي والحاضر والمستقبل لا يجري نشوء أو ى موجود كائنا 
ما كان» بل إنه في هذا «الوسط البسيط الكلي» تلم جملة الموجود . وهكذا لا 
يكون للزمان بنية «الواقع الفعلي» نفسها إلا من الناحية الصورية. فإن حركة 
الماواة للذات في الآخرية مساواة حرةء أي طابعه باعتباره وسطاء تعطيه 
أيضاً على نحو ما الامتداد الضروري لكي يتخذ سمت جملة ما هو واقعي . 
بيد أن جملة الموجود هي في واقعها الفعلي الحق روح. ولذلك تستطيع الروح 
أن «توجد» فى في الزمان «وأن تظهر في الزمان». 

وابتداءٌ عن تلك النقطة يمكن أن نستوعب على نحو أفضل العلاقة 
الباطنة بين الزمان والواقع الفعلي الحق. فا هو واقع فعلي بحق يوجد وفق 
النمط الذي يظهر ويعلن عن مثوله فيه وهو غطّ عمل حر عارف. آي 
عمل الوعي الذائي اتر أل أ كل دعي و و 

ينثا دائ بالضرورة بوصفه آخرء في الوجود للغير وفي الآخرية. وواقعة 
ظهوره ومثوله بدذاته هي نفسسها إذنء من حيث ماهيتها نشوء يتوسط دائيا 
تعين الآخرية. والذات في نشوثها على هذا النحو لا تقع مباشرة من حالة 
متعينة من تحركها إلى حالة أخرى ولكنها تستبقي نفسها (تحفظ نفسها) في 
جميع هذه الحالات باعتبارها ذاتا تتصف بالدوامء فهي عاكفة دائها على إقامة 
توسط بين كل حالة جديدة وسابقتهاء وعلى تجاوز السابقة ودفعها إلى الانتقال 
إلى التالية. بيد أن التعيين الجوهري لواقم الحياة الفعلي الحق يكمن بالتحديد 


(#) الوجود الفرد المتعين. , 
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في أن يقين نشاطها الحر العارف كان يعتمد على وعيها بما صارت إليه وما 
صار إليه «عالمهاء (أنظر الفصل 25١‏ ۲۲)» كا يكمن في أن عملها كان 
يمارس تأثيره بدا من هذه المعرفة وكان يقع داخلها. 


فيا ييز الواقعي الفعلي الحق إذن هو أنه يحفظ نفسه على نحو يستطيع فيه 
الزمان أن يصير صورة «الواقع الفعلي» وهو أنه يحقق واقعه الفعلي في 
الزمانء بمقدار ما يصير الماضي والحاضر والمستقبل «تمايزاته» هوء ويمقدارما 
يظهر فيها ذاته ويحتفظ ياء ويترتب على هذا الطابع الزماني أن يصير الزمان 
«تعبيراة عن مساواته الحرة لذاته. فهو يظهر ويمثل «في تتال (تعاقب)» دون 
أن تُحدِث أشكال واقعه الفعلى المتعاقبة في الزمان تخميرا في وحدة ذاته وثباتها. 
بل إن تلك الحركة تحقق بالأحرى استقلاله الذاتي. وهذا هو الأمر الحاسم 
فيا يتصل بهذا الطابع الزماني لأن «الشكل» اللاحق يحتفظ في ذاته دالا 
بالشكل السابق (الجرء ؟'. .)5١8‏ 


وبالنسبة إلى الجر على سبيل المثال. لا يكون الزمان «تعبيرأ» عن 
والحرية المحضة في مقابل الغير»» أي حرية يستطيع فيها أن يستبقي ذاته 
ويحتفظ ببا. فالحجر ملقى به إلى أشكال متعاقبة. هي مغايرة دال لأشكال 
قابليته للحركة. وهو لا يستطيع أن يدمجها أو يجملها يجعلها «تنحلٌ» في وحدته» 
عاقداً التوسط بين اللواحق والسوابق. : 


فليس الزمان شكاد (صورة) للحَجر أو تعبيراً عنه على الاطلاق» فهو لا 
يستطيع أن يشكل نفسه أو أن يعبر عن نفسه في الزمان. وفضلً عن ذلك 
فإن الزمان هو الذي يشكل الحجرء ويعبر عن نفسه فيه. فالحجر لا يوجد 
لذاته إطلاقاً في الزمان» ثم إن «صورة» الزمان مقصورة صراحة على العمل 
العارف الذي يقوم به «الواقع الفعلي الحق». لأنه وحده الذي يستطيع أن 
يحتفظ بذاته ويستبقيها في الأبعاد الثلاثة للزمان باعتباره ذاتأ مساوية لنفسها 
حرة. وهو وحده الذي يستطيع أن يجعل من الماضي والحاضر والمستقبل 
تمايزاته هو 
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وهذا التفسير الأول للعلاقة بين الزمان والروح لا ينبغي باي حال أن 
يؤدي بنا إلى المبالغة في تقدير دور الزمان في الأسس الأنطولوجية للفلسفة 
الميجلية. ويجب أن نتذكر في المحل الأول أن الزمان ليس إلا تعبيراً عن 
صورة واحدة متعينة تظهر فيها الروح. إنه صورة لظهررها بجانب صورة 
أخرى هي المكان. وهر ليس بالإضافة إلى ذلك إلا صورة لتخارج وجود 
الروح هناك وجرداً بسيطأء وتنيغي العودة لخاقشة ذلك . إنه ليس حقيقتها في 
ذاعها ولذاجهاء فهو ليس إلا «وشطاً بسيطأه وكليا لثول حقيقة الروح؛ إنه 
وجوهر كلي سائل» ولكنه ليس ذاتاً وليس واقعياً بالفعل بما هو كذلك, لذلك 
يصرح هيجل بأن الزمان هو مصير الروح وضرورتهاء وهو ليس مكتملا في 
ذاته (جزء لاء ۳٠١‏ التخطيط لتام). وطالما أن الروح تظهر في الزمان أي ف 
التمايزات الفعلية للماضي والحاضر والمستقيل» فستجد نفسها أيضا في 
الطريق نحو ذاتهاء نحو غابتها الحقة. إنها لم تتحرر بعد بالكامل ولم تظهر 
بعد, فليس ما كانته وما ستكونه هو الحاضر ماما . فهي في نشوثها في الزمان 
ما يزال ينبغي عليها أن ري نفسهاء وسيظل هناك دائ شيء جديد ينبغي 
«تحقيقه وإظهاره». شيء ما يزال وداتخليأة أي لم يطلق سراح نفسه بعد. ولم 
يظهر نفسّه بعد (الجزء ۲ 706). وهنا يقع على عاتق الروح - إذا أرادت 
' أن تكون على نحو صحيح في مستقرها الذاتي وني حقيقتها مطلبٌ دد هو 
أن تجعل الزمن يتوقف, إلا أن الحركة نفسها ‏ تطابقاً مع المعطيات الأساسية 
لمعنى الوجود ‏ لا يستطاع إيقافها. ومن ثم فالمطلوب هو حركة لا زمانيةء 
وتلك لا يمكن أن تكون إلا حركة «المعرفة المطلقة,. فكل الماضي وكل' 
الحاضر وكل المستقبل حاضر لدى الروح التي تمتلك المعرفة المطلقة. وليس 
مدار الأمر هنا إذن على حركة مفكرة» بسيطة للحياة: نشوءالوعي الذاتي 
والعقل أو الروحء فليس هناك من حركة لا زمانية إلا حركة المعرفة المطلقة. 
حركة تتجاوز فيها الروح الحركات الأخرى جميعاً. ولن نستطيع أن تتتحدث 
عنبا هنا تفصيلا: فبمقدار ما تسعى هذه الاتجاهات جاهدة إلى رفض تاريخية 
الروح التي تم الحصول عليها سيتعين علينا الإشارة إليها من جديد. ولا 
يعنينا هنا إلا التحوط من خطأ سهل حافل بالخطر, 
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تحول الحركة العارفة إلى حركة المعرفة المطلقة‎ 
التعين الأساسي «للتاريخ؛ في هاية «الظاهريات»‎ 


ليس علينا هنا أن نقتفي آثار المراحل الجزئية لتاريخ الروح الحق» فهي 
لم تعد تنتمي إلى تأسيس نظرية الطابع التاريخي بل إلى تحديدها وصقلها. 
ومهمتنا الوحيدة هي أن تعمق بإيجاز «نتاج» هذا التاريخ وعلى نحو ما أقامة 
الأساس نفسهء أي تحليل تحول الحركة العارفة (حركة الحياة باعتبارها وعياً 
ذاتيأً) إلى حركة المعرفة المطلقة (العلم باعتباره آخر أشكال الروح). لآن 
البدء من هذه النقطة هو وحده الذي يتيح لنا استيعاب التعيين الأساسي 
للتاريخ الذي جاء في خاتمة ظاهريات الروح» وفيه تتجمع على نحو خهائي 
جميع الخصائص الأساسية للطابع التاريخي . 


لقد كانت المسألة المطروحة ف تطورات ظاهريات الروح هي المفهوم 
الأنطولوجي للحياة» باعتباره نمطا للمعرفة أي للوجود الذي يمتلك المعرفة 
(الوعي). فالنشوء الذي تحققت فيه الحياة باعتبارهاً وسطأ شاملا وجوهراً 
كل الحضور للموجود كان بلماهية نشوءا للأنا العارف «للوعي يذاته»» 
فالحياة لم تستطع أن تصير متجلية وواقعية بالفعل كوحدة موحدة للوعي 
الذاتي والوجود. للأنا والعالم (أنظر الفصل السابق) إلا في العمل العارف في 
المعرفة بالذات وبعالمها. 


وتبعاً لهذا التحقق المصحوب بالوعي والمعرفةء وفي تساوق مع وجود 
الحياةء سبق لنا تعريف الواقع الفعلي للحياة بأنه «روح»ء و«العالم» بأنه 
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«عالم رو حي ۾ ٤‏ وسقت البرهنة عل التحقق الذاتي للحياة بواسطة شرح نشوه 
الحياة ٤‏ الاخرية وباعتباره وجوداً للغير. ولكن هذا يعني أن الحياة قد 
عو حت 5 تاريخيتها : أي الحياة باعتبارها وع ذاتياً 3 عملية نشوء وداخل 
بسط للأطواء يتخذ من تلقاء نفسه طابعاً نسقيأه. فكل شكل من «أشكاله, 
والحزئية: قد «دخل عليه التوسطه. لأن بينه وبين الوجود الكلى للحياة يقع 
نسق تشكلات الوعي بأسره إلى المدى الذي تبسط فيه أطواةها وتتحقق كل 
مرة. وحيث توجد تلك العملية وجوداً موضوعياً باعتبارها «تاريخاً للعالم؛ . 
075190 (. 


لقد تحقق تاريخ الحياة في تاريخ الروح. أما الروح فهي في ذاتها نشوء» 
إا تتحرك في معاودة تخارجها (مباينتها لذاتها) واسترجاعها لذاتمهاء في 
تموضعها وإلغاء تموضعها (أنظر الفصل السابق). وني تكرار هذا النشوء على 
وجه التحديد إعرابٌ عن أن الحياة باعتبارها روحا تتحرك ابتداءٌ من الان 
داخل بعدها الحق. وهو بعد لى يعد بوسعها تخطي حدوده» وهذا التكرار هو 
الذي يوطد أركان تاريخية هذا النشوء. وبلوغ الروح حقيقتها ‏ وما زال علينا 
أن نشير إليه ‏ هو بالضرورة تكرار وتحويل داخل التكرار لما كانت عليهء 
فالتكرار طابع أساسي للنشوء التاريخي . 

بيد أن الوجود نفسه في يلوغه حقيقته لا يستطيع أن يتجاوز الاختلاف 
بين وضع ذاته في الخارج (تخارجه) واسترجاعها (وهو اختلاف بمثابة وجود 
الروح)ء وهذا الاختلاف يجب أن يوجد. ولكن على نحو من شأنه ألا يكون 
في الان نفسه سوى بجلية الوجود في هذا الاختلاف على وجه الدقة لوحدته 
المتحققة مع نفسه. ومثل تلك الوحدة والحرية في الاختلاف لا تكون ممكنة 
إلا باعتبارها نمطا ممتازاً للمعرفة: من حيث أن الوجود يطرح بعلمه تخارجه 
باعتباره تخارجه هو ويعرفه با هو كذلك. وعلى هذا التحو فهو لا ينسلب 
فيه ولا يسجن نفسه داخله بل يلبث في عقر ذاته. وبما أنه ليس في حاجة إلى 
أن يرجع عن هذا التخارج لكي مخرج منه. قإنه بالأحرى يصير لذاته 
داحله. وہذه الطريقة يمتلك الوجود ياعتباره طابعاً موضوعياً (أي في وجوده 


يفف 


هناك ذي الطايع الموضوعي) . عليا بنفسه. فوجوده لذاته المحضص. هو في 
عين الوقت موضوعية (وجود هناك له طابع الموضوع). وبالقياس إلى وعي 
الروح بذاتها «يكون للجانب السالب من الموضوع [أي لإلغائه وجوه 
الخارجي ](*) بذلك دلالة موجبةء أو أن الوعي الذاتي يعرف هذا اللاوجود 
للموضوع لأن الوعي الذاتي نفسه ‏ من جانب - هو الذي يتخارج. ولأنه في 
هذا التخارج يجعل من نفسه موضرعا أو بسبب الوحدة التي لا تنفصم 
غراها لوجوده باعتباره ذا (وجوده الذاي) يقيم ا موضوع باعتباره ذاتاً له. 
ومن جانب آخر هناك أيضاً اللحظة الثانية [في العملية] اللحظة التي ألغي 
فيها الوعي الذاتي وتجاوز تخارجه وتموضعه على نحو واقعي» أن يأوي إلى 
ذاته في أخريته ما هي كذلك (الجزء ۲ء .)۲۹٤‏ ويستطرد هيجل عل الفور 
قائلا «هذه هي حركة الوعي. والوعي في تلك العملية هو جملة حركاته:. 
وهكذا نجد هذا الإفصاح عن تحول الحركة العارفة إلى حركة المعرفة 
المطلقة. وذلك دون وفوع قطيعة مع ما سبقهاء ٠‏ فهناك دائ قشر ثقيل تمليه 
فكرة موجهة. هي فكرة الحياة باعتبارها وعياً ذاتياً. ولا يعني «الوعي» 
بيساطة في العبارة التي استشهدنا بها شيا من قبيل «لحظة» من لحظات الروح 
(كا كان الوعي قي القسم الأول من ظاهريات الروح)ء ولا الوعي باعتباره 
تعبيناً أساسياً يضم آغاط وجرد الحياة المتباينةء أنماط الوجود الذي يمتلك 
المعرفةء بل ما تشير إليه هذه الإضافة: «الوعي هو جملة لحظاته» الوعي 
الححقق المكتمل الحق. أي على وجه الدفةء في اختلافه مع كل الأنماط التي 
م تصبح بعد متحققة وحقيقية للوجود العارف» أو بعبارة أخرى: «المعرفة 
المطلقة؛. فالواقع الفعلي المطلق للروح؛ الوحدة الحقة مكتملة الإنجاز بين 
الوعي الذاتي والموضوعية هو «المعرفة المطلقة» والمعرفة المطلقة وحدها. 
ولبس معنى ذلك أنه لا يوجد إلا في المعرفة المطلقة بل هو في ذاته معرفة 
مطلقة وليس شيئاً آخر. أما العالم» أي الكل العيني للموجود الموضوعي 


(#) ما بين القرسين المعقوفين أضيف لقلا عن ترجمة بلي ص 84/ا. 
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الذي كان في تاريخ الحياة «سلبية؛ الوعي فلم يعد كذلك من الآن فصاعداً. 
کا أنه لم يعد بالثل «خنصرأء للحياة في مشوله وظهوره کا سبق في تاريخ 
الروح (أنظر الفنصل ۲۳)ء لقد وجد نفه متجاوزا في المعرفة المتحصلة 
وصار تلك المعرفة. وفي تلك المعرفة يجب على الوعي الان أن «يظهر نفسه». 
إن المعرفة الواعية الشاماة شم التي تصير صراحة اعنص رأ للروح. بال معنىق 
الذي كان مذا الحد اللفظ , فا سبق. وهو يسمى «المفهوم» . لقد صار 
المفهوم اعنصر الوجود هناكم (الجزء ۲ء »)۳١٣۴‏ فقي المفهوم امتلكت الروح 
العنصر المحض لوجودها هناك» (الجزء ۲ ۹). ومن ثم فإن الخصائص 
الحاسمة لحد (لفظ) و العالم» ترجع الان إل «المفهوم ١‏ : إا موضوعية تكون 
بالنسبة إلى الوعي الذاقي موضوعاً لمعرفته. وهي بما هي كذلك مطابقة له 
(هي وهو شيء واحد) أي كل (جملة) وواقع فعليء الواقع بأسره. فالمعرفة 
المطلقة ليست غطأ للوجود في العالم. أو في عالم آخر (وراء العالم) بل هي 
بالأحرى عين وجود العالمء خلال تجليه ونشوئه في ححقيقته_ مكتملة الإنجاز. 
ويجب علينا هنا لكي نقدم تفسيراً أكثر تعمقاً للمعرفة المطلقة أن نعود إلى ما 
سبق قوله في الجزء الأول» أي إلى موضوع النقرات الأخيرة من كتاب 
والمنطى». 

وإذا كان هيجل قد عرف «الشكل» الذي تكون فيه الروح التي تلك 
المعرفة المطلقة واقعية بالنعل بأنه والعلم» (الجزء »)۳٠۳ ١‏ فحد (لفظ) 
العلم هذا نهب أن يعبر عن حقيقة جملة الموجود وواقعها الفعلي» وهما بالماهية 
ذات المعرفة وموضوعها. فالعلم لا يكن أن يكون عند هيجل إلا علا 
واحداً: هو الفلسفة. فجملة الموجود كيا يحيط با الوعي خلال المفهومات 
باعتبارها فلسفة رفي وحدة المعرفة الفلسفية وما عو معروف في تلك المعرفة) 
توجد في حقيقتها وواقعها الفعلي - ومن جهة أخرى ففي الفلسفة» وني 
الفلسفة وحدهاء تصير جملة الموجود في حقيقتها وواقعها الفعلي متجلية 
وواقعية بالفعل. إن جملة الموجود التي كانت في تطور «ظاهريات الروح» قد 
انصبت في امتلائها العيني على المفهوم الأنطولوجي للحياة وعل حركتها 


لحف 


العارفة قد تم تجاوزها الآن إذن في المعرفة المطلقة للعلم. وذلك يسمح الآن 
بتشيت تاريخية الحياة والروح على السواء في نحط نوعي . ودون أن نحاول 
التعمق في مفهوم «الفلسفة؛ الذي يوضع بوصفه المفهوم الأساسي في شكل 
الروح المطلقةء سنحاول أن نشرح بإيجاز العلاقة النوعية بين ارح المطلقة 
وتاريخها . 

إن التتمية العامة لمفهوم الروح المطلقة ابتداءٌ من تاريخ الياة والروح 
قد أوضح «التبعية؛ (الاعتمات) الأنطولوجية الضرورية التي تربط بين الروح 
المطلقة وتاريخها. وبمقدار ما تكون الروح المطلقة «الواقع بأسره»» ويكون 
والظهور» الواقعي الفعلي هال أي وجودها هناك ضرورياً ها يما هي كذلكى 
وبمقدار ما لا تستطيع فغالا عن ذلك أن تكون الوجود هناك لواقع فعلي إلا 
بالنسبة إلى وعي (والروح هي ذلك الوعي). فإنها لن توجد إلا حينا تصير 
واعية. وحينا تعرف ما هي عليه في حقيقته. وفيا يتصل إذن به بوجود هذا 
المفهوم هناك. فإن العلم لا يظهر في الزمان والواقع الفعلي إلا بعد أن تمضي 
الروح خارج نفسها لتصير هذا الوعي . (الجزء ۲ء 0). ولكن مثل تلك 
المعرفة لا تنتهي إلى تحقيق ذاتها إلا في تاريخ ألحياة ا وفيه وحده: 
«ومن حيث أا روح عارفة بما تكون عليه فإن هذه الأخيرة لا توجد قبلء 
ولا توجد آبداً إلا بعد إتمام مهمة [السيطرة على] | إجبار تشككلها [تجسدها] غير 
المكتمل على أن يجلب لوعيها شكل ماهيتها [الأعق]؛ وهي بتلك الطريقة 
توفق بين وعيها الذاتي ووعيها والمصدر نفسهء'*؟ فالخركة الباطنة لمفهوم الحياة 
الأنطولوجي تظل بامثل مدّدة بالقياس إلى الشكل الأخير من الروح: فالروح 
ا تكون أبدأ ما هي عليه في المباشرة بل في النباية. وبذلك فإن صيرورتها 
وجوداً أمر ضروري للروح المطلقة. بل إنها هي عين تلك الصيرورة «هذا 
الجوهر.. الذي هو الروح.. هو صيرورتها ما تكون عليه في ذاتها» (الجزء 
"ء .)٠١‏ ولي العبارة نفسها يسترجع هيجل كذلك الطايع التاريخي 
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النوعي هذه الصيرورةء مشيراً لبه باعتباره «صيرورة منعكسة في ذاعباء 
باعتباره صيرورة تحتفظ بنفسها وتنشبث بما صار في المعرفةء» وتثوب في كل 
شكل من الوجود هناك إلى وحدة ذات الح ركت الوحدة التى تحتفظ بنفسها في 
كل الأشكال. وتعقد توسطاً في معرفة كاملة بالعلة (أي العلم) بين كل شكل 
وسابقه . 

وهكذا فإن الروح المطلقة بعد أن ردت إلى صيرورتها يجب أن تحتوي 

على الزمان في .ذاتها. أما الكيفية التي تحتوي بها على الزمان» فإن هيجل لم 
يقدم لنا بعد أي تحديد دقيق ها. فا هو وني ذاتهه يجب أن يتحقق مثوله في 
الزمان. أنه يتمايز إلى «الزمان والمضمون أو ما هو في ذاته» [أي الطبيعة 
الباطنة الضمنية]؛*) (الجزء ۲ء .)۴٠١‏ وقي الشرح الذي أعقب تلك العبارة 
وأوضح التمييز بين الزمان وبين ما هو في ذاته» لا يستعيد هيجل مفهوم 
الزمان ولكنه يعزو إلى الزمان طابع «الذات» الذي أضفته عليه بداية العبارة 
(الشارحة): «يتضمن الجوهر باعتباره ذاتا ضرورة داخلية تجعله يعلن نفسه 
مائلا فيها على نحو ما يكون في ذاته [في طبيعته الباطنة الضمئية]» ويعني 
ذلك أن الجوهر وحده باعتباره ذاتا وهو الذي يتمايز في الزمان وفيا يكونه في 
ذاته» وإنه بمقدار ما يكون ذاتاً يكون زماناً. ويعير هيجل هنا بذلك من 
جديد عن العلاقة الداخلية القائمة بين الزمان وبين «الواقع الفعلي 
الحقيقي:. وهي علاقة سبقت الإشارة إليها (أنظر بداية هذا الفصل). إن 
«صورة» الزمان بوصفها تعبيراً عن «الحرية المحضة مقابل الغير» لا تستطيع 
أن تنتمي إلا إلى واقعي فعلي في مثوله بوصفه مساواة حرة لذاته في كل 
آخرية» وفي استبقائه لنفسه وحفاظه عليها في تمايزات -مركته ‏ أي واقعي 
فعلي ينجز دائأ في حقيقته ‏ ذاته نفسهاء التي هي الذات الواقعية الفعلية 
لنشوثه. 

وإذا ظلت التاريفية الداخلية للروح محتفظا بها على هذا النحو حتى 
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شكلها الآخير. فلن يكون في مستطاع الروح المطلقة من جانيها مادامت في 
حقيقتها المطلقة ‏ أن تذعن مستسلمة لتلك التاريخية عل نحو من شأنه أنَّ ما 
يوجد في ذاته (أي الطبيعة الباطنة الضمنية) لن يمضي في صيرورته إلا في 
التاريخ . وعلى وجه التحديد؛ فإلى ذلك المدى الذي ينتمي فيه التاريخ › إلى 
وجود الروح؛ لن تستطيع الروح أن يكون نما أي موضع في هذا التاريخ. 
حيث لم تصبح بعد في ذاتها. وليس الوجود في ذاته للروح هو الذي ينشأ في 
التاريخ ء ولكن وجودها لذاتها» صيرورتها ما كانت عليه سلفاً. فالتاريخ هو 
في أعلى درجاته تاريخهاء مئولها وتوكيدها لذاتها وتجليتها لذاتها. إن الروح 
هي التي تدفع بنفسها إلى النشوء في هذا التاريخ» إنها ذات التاريخ وتظل 
كذلك. وهي أساسه دائماء وهي التي تنش فيه لأنها هذا الأساس. إنها التي 
تتتج هذاالنشوء وتستبقيه في استطاعتها الحقة. 

وقد أشرنا في مرات متعددة إلى أن «الأشكال» المختلفة التي تتحقق فيها 
الحياة داخل تاريخمها قد أحيط ہا باعتبارها «لحظات» من كل بنيوي واحد 
شامل يصلح أساساً لنشوء ء الأشكال في تعددها. «فالكل وحده هو الذي يمتلك 
واقعاً فعلياً حقيقيأء (الحزء ۲ء 10 76). ولكن الكلء ولكن الروجء لا يكون 
كلا بالحقيقة. ومن ثم واقعاً فعلياً بالحقيقة إلا باعتباره روحاً مطلقة في المعرفة 
المطلقة . «فالذات» الحقة للتاريخ ليست إذن الروح بوصفها كذلك فحسب. 
بل الروح المطلقة, إنها باعتبارها غاية ونباية هي المعطى الأول بقدر متساو. 
وهكذا يعود طابع الحركة هذا الذي عرف به هيجل نشوء «الطبيعة العضوية» 
ليشمل ناريخ الروح كله في أعلى مستوياته: «الضرورة محجوية مختبئة فيا 
بنشأء ولا تسفر عن نفسها إلا في العهايةء ولكن على نحو من شأنه أن تسفر 
هذه النهاية عن أنها كانت المعطى الأول بالفعل. وتشير النهاية إلى تلك 
الصدارة الأصلية التي هي خاصتها مائلة في أن.التحويل الذي اضطلع به 
العمل لا يفضي إلا إلى ما كان موجوداً من قبل؛ (۲۱۸). ويلائم طإبع 
الحركة هذا تاريخ الروح ملاءمة تامةء بمقدار ما تكون جملة الموجود الذي ينشأ 
داخل مثل هذا النشوء. ويمقدار ما لا تكون الضرورة ‏ كا سنوضح في 
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الخال إلا نمطا للحرية المطلقة «وقد حَبَّاتٌ نفسها» وراء سمات الضرورة. 
وعلى آساس تلك التاريخية نفسها تجد التاريخية نفسّها مشلولة الحركة. 
وذلك بمقدار ما يكون ذلك الذي ظل باطناً ضمنياً مطلقاً”» فيا سبق هو 
الذي يعلن داثً عن مثوله» ويكون الأول والآجر (البداية والنباية) في عملية 
النشوء. إن رورة التاريخ المحجوبة هي من وجهة نظر المعرفة المطلقة 
«حرية» شفافة متألقة للروح: قالروح تعرف أنه ما من شيء قادر عل أن 
يحدث ها عرضاً في التاريخ ٠‏ وأنها تكون فيه دائ في عقر دارهاء وهي لذلك 
تدفع بتفسها إلى النشوء في هذا التاريخ . «وعملية تحريرها لنفسها على هذا 
النحو من صورة إنيتها هي الحرية العليا واليقين الأعلى لمعرفتها بنفسهاء 
٠‏ الجر ۲ء .)۳١١‏ والروح حينا لا تمتلك بالفعل في نشوئها في التاريخ 
«صورة إنيتهاهء بل تظل موجودة دوماً في الآخرية. ستكشف في النماية عن 
حريتها وتؤكدهاء وتكون بذلك حرة اخر الأمرء وهذا ما تكونه. فالتاريخ 
تخارّجٍ للروح ومذاخلة ها (دخول في ذاتها) في آن معأ. تخل عن ذاتها في 
التخارج» عما هي عليه قي الحقيقة. وهو تخل تعلن فيه وتنتج فيه بالتحديد 
قوتها وحرّيتها الشخصية الحميمة في أقصى مداها. 
فهناك ثنائية غريبة باطنة في التاريخ - حقيقة أنه من ناحية؛ , هو الواقع 
الفعلي للروح وحقيقتها ويقينبا وذلك يوصفه إنتاجاً ذاتياً ورلا ذاتياً للجوهر. 
كا أنه يعني من ناحية أخرى في الوقت نفسه تخارج الروح ورانتها في دجي 
وذلك من حيث أنه يعلن عن مثوله «في صورة النشوء الحر الخاضع للمصادفة؛ 
(الجزء 7 ١١۳)۔‏ وتجد تلك الثنائية تعبيراً عنها بأكثر الطرق دقة ووضوحاً 
في التعيين الأساسي للتاريخ الذي متم وظاهريات الروح» فهئاك نجد 
الاتجاهين متجابين: اتجاهاً نحو شل حركة الطابع التاريخي وهو اتجاه يتعين 
يفكرة المعرفة المطلقة ‏ واتجاهاً يتضمنه المنهوم الأنطولوجي للحياة وبرمي إلى 
استبقاء تلك التاريخية. ويظل مفهوم التاريخ الذي تأسس على هذا النحو 


(#) أي الذي يكون هفي ذاته» بإطلاق, 
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نشيطاً فعالاً هذه الثنائية الداخلية عبر نسق الفلسفة الميجلية يأسره؛ بل إننا 
سنعثر عليه من جديد بعد ذلك في مناقشات مرحلة ما بعد هيجل التي دارت 
على مشكلة التاريخيةء وما يزال هذا المفهوم حياً عند دلتاي. وسنحاول هنا 
أن نفسر بإيجاز هذا المفهوم للتاريخ . 


إن تطور «الظاهريات» يمكن أن يكون مننظأ قي قسمين: تاريخ الحياة 
وتار يخ الروح. والإثنان معا يشكلان على على الرغم من ذلك ونحدة في عملية 
نشوء. وفيٍ تاريخ الحياة تتحقق الحياة في الوعي بالذات باعتبارها والوسط 
الكلي» «والجوهر كل الحضوره للموجودء وهي تحقق أيضاً في الخطوة نفسها 
الموجود بوصفه «عالهاء . ولقد كان الواقع الفعلي_المتحصل على هذا النحوت 
من حيث أنه وحدة قي عملية نشوء بين الذات والوجود «والعمل والشيء 
الفعل» والوعي والموضوعية ‏ هو العالم الروحي٠.‏ وكان هذا الواقع الفملي 
بدوره من حيث هو واقع فعلي للحياة؛ نشوءاً واقعاً بين ا لذاته 
والوجود للغير. تاريخاً للروح في الاختلاف بين التموضع والغاء التموضع» 
شان والاسترجاع. فالروح في نشوثها على هذا النحو تحرج من وجودها 
شر الاثل هناك وتبلغ حقيقتها ويقينها المكتملين وذلك بمقدار ما حقق ذاتها 
ر الواقع بجع وتحقق الواقع بأجمعه باعتباره ذاتها في المعرفة المطلقة. 
بيد أن وجود الحياة يمقدار ما يكون وجوداً روحياً أيضاًء يجعل ذات هذا 
النشوء (وجوهره) تظل من البداية إلى النهاية كا هي تماماً: فكل تاريخ 
الروح ليس إلا صيرورتا ما هي عليه في ذاتها». وهي صيرورة تاريخية بحق 
من حيث أنها منعكسة في ذاتها (الجزء ؟. .)۳٠١‏ فالروح بأجمعها لا تصير 
إذن ما هي عليه أي جملة المعرقة المطلقة وواقعها ‏ إلا باعتبارها تاريخاً. «أن 
ترج من ذاتها حركة معرفتها وصررتا - هذه هي المهمة التي تنجزها من 
حيث أنها تاريخ واقعي» (الجزء ۲» 705). ويبذا المعنى تخدو جملة الموجود 
من حيث هي روح تاريخاً. 


وبمقدار ما تنشأ جملة الموجود في «التاريخ الواقعي»» يكون التاريخ أيضاً 
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من حيث أنه موضوعية مباشرة بالنسبة إلى الوعي» ومن حيث أنه «طبيعة» 
(بالمعنى الواسع لامتداد موجود للغير في المكان) (أنظر الفصل ۲۲). مندعاً 
في ذلك النشوء. إن الطبيعة سبق تحديدها في «شذرة نسى فرانكفورت» 
(أنظر الفصل ».)١8‏ باعتبارها «لحظة» من الحياةء أي باعتبارها شيا ما 
بجملة وجود الحياة متمايزأ منه داخله» ويقيمه في مواجهته باعتباره ضد 
الحي» الضروري أنطولوجياً. إن تجاوز شيئية الطبيعة والاعتراف بها نمطا 
للحياة كان الإنجاز النوعي وللعقل الملاجظ». 

ولكن الطبيعة مع ذلك ليست مرحلة وليست شكلا يقع داخل التاريخ . 
إنها بالأحرى ‏ من حيث أنها «الحظة» صرورية أنطولوجياً للحياة. «الافتراض 
المسبق» التق للحياة والتاريخ . فالحياة في نشوثها تكون دائي وطبيعةة عل 
نحو مباشر. إنها تنشأ منع الطبيعة وداخلها. لذلك ينبغي أن تعزى إلى الحياة 
أن جاز القول - إلى جاتب التاريخ الحقيقي الذي ينعأ فيه الجوهرٍ باعتياره 
وعياً ذاتياً - - صيرورة شخصية خاصة ينشأ فيها الجوهر باعتباره وجوداً للغير. 
باعتباره «وجوداًهء» وذلك دون أن تغدو وحدة حملة الموجود من أجل :هذا ممزقة ., 
إلى نمطين مستقلين من الوجود. ؤيرجع ذلك إلى أن المنهوم الأنطولوجي 
للحياة والمفهوم الأنطولوجي للروح يضمان الوجود لذاته والوجود للغير 
والوعي بالات والوجود من حيث أنها جميعاً وحدة في عملية نشوء . 

واللحظتان الأساسيتان للمفهوم الأنطولوجي لا تنقسمان في الظاهر بل 
بمقتضى الأنحاء (الدوائر) التقليدية للموجود: فالوجود للغير وقد غدا لذاته 
ينشأ باعتباره «صيرورة مباشرة حية» للطبيعةء باعتباره «وجوداء في المكان: 
كبا أن الذات (الوعي الذاي) وقد أصبحت لذائها تنشأ باعتبارها «صيرورة 
منعكية في ذاتها» للرعي الذاتي؛ باعتبارها وذاتاً محضة» في الزمان (جرء ۲» 
05م ويتحد هذان النمطان من الوجود والنشوء في وحدة وحملة الجوهر.- 
الڌات. أي الروح؛ وهي وحدة أو حملة متجلية وواقعية بالفعل» إنها طبيعة 
ووعي بالذات في آن معا وهي في تاريخها تجعل الطبيعة تاريخية بعد أن 
كانت في ذاعها لا تارخية » حينا تتعرف فيها على مط وجودها الماثل هناك (أي 


{Yo 


تعترف بها باعتبارها كذلك)» وحينا تستوعبها خلال المفهومات على هذا 
النحوء وتدفعها إلى أن تصير وعالمهاه هي والطبيعة بذلك هي في حقيقتها 
تجاوز لما كانه على نحو مباشر في ذاتها أي تجاوز لشيثيتها. إنها «التخارج 
الأبدي لبقائها (وجودها الدائم) ١عطعاءع8‏ والحركة التي تتح الذات:*) 
(الجرء ۲ء .)"١١‏ 

ويشير ذلك بكل وضوح إلى أنه لا وجه على الإطلاق لأن نجعل من 
الطبيعة مطأ للوجود وللنشوء يقع إلى جانب التاريخ . فالأشياء أشد تعقيداً 
من ذلك بكثير. ولكي نقوع بد يضاحها يمكن في البداية أن نيز بين مفهومين 
للتاريخ . فالتاريخ يتعلق من ناحية بنشوء جملة الموجود باعتبارها روحاً. وهو 
بهذا المعنى وحدة في عملية نشوء لصيرورة الموجود «مباشراً وحيى 
ولصيرورته «منعكسا في ذاته؛. والطبيعة متضمنة في هذا التاريخ . وتصير هي 
نفسها تاريخية فيه. ومن ناحية أخرى لا يعني التاريخ مع ذلك إلا تطور 
الوعى الذاتي «المنعكس في ذاته» والذي تنتصب الطبيعة دائا أمامه لكى 
ينازعها ويجادلها في نشوثه. وهذه الدلالة المزدوجة للتاريخ التي تعتبره صيرورة 
واحدة بجوار صيرورة أخترى كا تعتيره الصيرورة بأسرهاء أي تعتبره أحد 
نمطي النشوء وفي عين الوقت النشوء الذي يضم الاثنين معأ. أصبحت 
المشكلة الحقيقية للتاريخية كبا تطورت بعد هيجل. فقد غدت عند دلتاي 
عورأ لنظرية الطابع التاريخي , وابتداء منها اي مطروحاً للمناقشة التقسيم 
الذي أقامته نظرية” المعرفة بين علوم للطبيعة وعلوم إنسانية. وهو التقسيم 
الذي يبدأ دلتاي منهوا**2. 








(#) جاءت هذه العبارة عنك بلي (ص )۸٠۷‏ كيا يلي: الطبيعة ‏ أي الروح المتحررة من" 
الات (الروح المتخارجة) ‏ ليست في وجودها النعلى إلا تلك العملية الابدية من 
التخلٍ عن بقائها المسنل؛ إلا تلك الحركة الي تعيد الذات إلى سابق وضعها. 

(* #) الفرق الأساسي بين العلدم الطبيعية والإنسانية هو أن العلوم الإسانية تعثر على بيناتما 
evidence‏ في تفهم تعييرات أو تموضعات العقل (أو الروح أو النفس وهي كلها عن 
واحد عند دلتاي). وهناك أساس مشترك بين النمطين من البحث لان التعيرات - 
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وعند هيجل كان إمكان الحل قد أتاحه القول بأن «صيرورة (الموجود) 
حياً ومباشرأه ماثلة داخل تاريخ الروح في جملته. ومتجاوزة في «الصيرورة 
التي تعكس نفسها في نفسهاه. وهكذا فإن نمطي التطور هما تمطان لتخارج 
الروح في جملتها. ولكن برانية الطبيعة في الوعي الذاتي توجد إن صح 
التؤل» منتزعة منحسرة متبدلة الوضع في صورة (شكل) الوعي الذاتي. 
«فالتطور الذي يعكس نفسه في نفسه» ليس مع ذلك. من حيث أنه ناريخ 
للروح في جملتهاء سوى تخارج للروح. نشوء في الآخرية وهو بوصفه كذلك 
وفي الخطوة نفسها بلوغ الروح المطلقة ذاتها واسترجاعها. وفي الختام إن 
هيجل يستطرد مرة أخرى في تحليل تلك الثنائية الداخلية للتاريخء القادرة 
على أن تكون في ذاتها تخارجاً واسترجاعا في أن معاً. أي انسلابا وماهية في 
آپ معاً. 

ومن وجهة نظر المعرفة المطلقة . التي هي الواقع الفعلي الحق للروح - 
فإن تاريخها هو التطور (الذي يعكس نفه في ننسهه بنفسهء وهو تخارج . 
و«منح» لنفه في الآخرية» في الوجود الماثل هناك وفي النشوء الموضوعي . 
ونظراً لان التاريخ الواقعي الفعلي هو «تعاقُبٌُ» من أشكال, «للعام: واقعية 
بالفعل لها جميعا صورة النشوء الحر العرضي (عكن الحدوث) لوجودٍ 
خارجى مائل هناك لموضوعية باسطة أطواءها متكشفة باعتبارها مكانا (الجرء 
3 1 وليس لأي من هذه الأشكال جميعاً «صورة» المعرفة المطلقة فيا 
عدا الشكل الأخير الذي يختتم تعاقبها ويتجاوزها ليكون بمفرده تمثلاً لما 
للروح من «صورة محضة لذاتبا». وممقدار ما يكون ذلك التعاقب لآشكال 
متباينة واقعية هو التفي #لاهوي لمساواة الذات نفسها مساواة مطلقة كلية 


- بطبيعة الحال موضوعات أو عمليات فيزيائية رغم أن معظم الموضوعات والعمليات 
الفيزيائية ليست تعبيرات. غير أن النحوّيّن من التناول تلفان ويفضيان إلى أنواع 
مختلفة من الكشف ‏ فالعلوم الإنانية تعتمد عل التعبير والتفهم. فالموضوعية فيها 
تفهم للمعنى في التجربة المعائة. د. صلاح قنصوه: «الموضوعية في العلوم الإنسانية» 
القاهرة ص (1۷۲) . 
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الحضور. يصبح الزمان العنصر الحق لتخارج التاريخ : «التاريخ هو التطور 
العارف الذي يتوسط نفه - الروح في تخارجها في الزمان» (الجزء ۲ء 
05 وبقدر ما تعاود الروح النشوء في تعاقب أشكال واقعية. وتهد 
نفسها فيها منقسمة إلى ماض وحاضر ومستقبل› لا تعود هنا شيئاً ماء کا آنا 
لم تصبح بعد شيئاً آخر. فهي إذن لم تعد نفسها بحذافيرها تماما كا لم تعد في 
عقر داس ونتيجة هذا النفي راي نتيجة لأا لم تعد. . ٠‏ وم تصبح 

..) الذي أسسته «صورة» الزمان» يغدو الزمان بالضرورة سالا (نافيا) 
قيار إلى الروح المطلقة. وهيجل يسميه في الموضع نفسه «السالبم كا . 
يسميه «السلب». تيد أن الروح في هذا السلب وهذا التخارجء وفيه وحده» 
تحقق تَجاوزها وصيرورتها ماهية. فالتخارج هو بالمثل تخارج الها نفسهاء 
والسالب هو أيضاً سلب لنفسه (هه. 81). إن تشايك التخارج 
والاسترجاع والتموضع والغاء التموضع قد تم إبرازه مراراً وتکراراً باعتباره 
طابعاً أساسياً لتاريخ الروح (أنظر ما سبق). وتتحدد الآن العلاقة التاريخية 
النوعية بين هاتين ال على وجه الدقة: وا أن تحقق (الروح) يكمن في 
أن تعرف معرفة تامة ما هي. وما هو جوهرهاء فإن تلك المعرفة هي 
مداخلتها لذاتهاء وهي حال تبرح فيها الروح وجودها الخارجى (لمائل 
هناك). وتتخل عن شكلها وتسلمه لاسترجاعها لنفسهاء**). (الجزء ۲. 
7”). إن «تحقق» الروح مرتبط بتضليها عن وجودها الماثل هنالك ومرتبط 
ابتهدم» وزوال النمط الموضوعي لوجودها عل نحو دائم. «باختفاء» هذا 


(#) تبي ء العبارة عل هذا النحو عند بيلي (ص :)۸٠۷‏ «التاريخ هو عملية الصيرورة بلغة 
المعرفةء عملية توسط ذاقي واعية ‏ الروح متخارجة ومفرغة في الزمان:. 

(» «) جاءت عند بيلي كالآتي (۸۰۷): وما أن تحققها يكمن في أن الروح تعرف ما هي ؛ في 
أن تستوعب تامأ جوهرهاء فإن تلك المعرفة تعني تركيزها نفها على نفها 
Insiehgeben‏ ربدلا من مداخخلتها لذإعها في ترجمة هيبوليت) وهي حال تبرح فيها الروح 
وجودها الخارجي . وتتخل عن تجسدها (بدلاً من شكلها عند هيبوليت) وتعهد به إلى 
الاسترجاع Ermnerung‏ , 
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الواقع الفعلي الذي هو في كل لحظة «المملكة الدنيوية» لأن كل مملكة دنيوية 
هي في ذاتها مجال للتخارج والتموضع . وهدف (مقصد) مداخلتها لذاجا أي 
مد استرجاعها لذاتها ليس في المقام الأول إلا (تكشف) الجوانية المحضة 
للوعي ء أي ما يكون عليه باعتباره «سلباً مطلقاً» بسيطاً لكل وجود 
موضوعي - - وجود لذاته محضء «ليل وعيه بذاته» (الجزء ؟". ؟١#)-.‏ ولكن 
هذا الليل من حيث أنه بعد (سالب) للجوانية المحضة هو في عين الوقت 
البعد (الموجب) لداخلةٍ الذات. مملكة الاسترجاع الحق (جمع الشتات). 
وعلى هذا النحو يحلل هيجل هذا المفهوم الحاسم بالنسبة إلى التعيين الجوهري 
للتاريخيةء بكل ما في معناه من ثنائية ولس . 

وقي «ليل الوعي بالذات». لا يضيع الوجود الماثل هناك المختفي (أو 
المملكة الدنيوية الزائلة) ضياعاً دائ ولكن يتم الاحتفاظ به ويتم تجاوزه . 
وهكذا تمارس قوة الزمن دورها باعتبارها «حرية محضة ضد الآخرية». 
فالروح التي توجد في الزمان لا تستطيع - لان الزمن على وجه الدقة هو 
«صورة» واقعها الفعلي ‏ أن تدع الأشكال المنقضية نضيع ضياعاً دائياً. إا 
تستطيع على العكس من ذلك أن تتجاوزها وتستبقيها داخل ذاتھاء وتقيم في 
دراية كاملة بما تفعله توسطأ بين حضورها هي وبين تلك الأشكال (أنظر ما 
سبق). وهذا الطابع نفسه الذي مجعل من الزمان عنصر التخارج يحمل في 
ذاته إمكان الاسترجاع والتخطي . فإذا كانت الروح تنتقل من مملكتها إلى 
ضياع عالمها في «ليل الوعي بالذات» فإما تجد هنا الشكل المسترجم لوجودها 
الخارجي (لمائل هناك) الضائع ؛ وهذا الوجود هناك يكون على هذا النحى 
وعلى هذا النحو وحده, متاحا مفتوحاً أمام المعرفة الحقة للوعي الذائيء وهو 
يستطيع على هذا النحو ‏ وعلى هذا النحو وحدهء أن يكون معلوماً تحاطأ به 
في حقيقته. فعلى هذا النحو وحده يكون الوجود الخارجي (لماثل هناك) 
المعطى في تخارجه ‏ وبمقدار ما يكون كذلك ‏ الحد الجوهري النبائي الذي لا 
تستطيع المعرفة الماثلة هناك في ذلك التخارج أن تتخطاه : إن الشكل الضائع 
المسترجع وحدهء شكل الوجود الماثل هناك, هو الذي يستطيع تأسيس شكل 
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الروح الداخلي في ذاتهء المسترجع ذاته» أي الوجود المائل هناك الذي اغتنى 
بمعرفة حقة يما هو عليه في ماض, ما يزال حاضراً (بماهيته) والذي وود من 
رجم المعرفة: (الجزء ۲ء *1). وطالما أن الروح تحيا في ملكة العالم, الي 
هي معطاة ها كل لحظة. فتظل موجودة في تخارجهاء وستظل معرفتها 
بنفسهاء إن جاز القولء سجينة تلك البرانية. إا لا تستطيع أن تلحق 
جباهيتها (ماضيها الذي ما يزال حاضرا) وحقيقتها. فتلك المعرفة لن تصير 
حرةٌ إلا في افمحلال كل وجود حارجي ماثل هناك. حيننما يكون التموضع 

قد تم اختراقه وتخطيه على نحو قاطع. فالروح التي استرجعت نفسها هي 
وحدها التي تأوي إلى ذاتبا وتكون لذاتها دون أي قبد (في حرية كاملة) , 
وتستطيع كذلك أن تنجب وجوذها الجديد الماثل هناك بدءا من معرفتها 
بنفسها. وهكذا يكون استرجاعها عنمعهها - Er‏ [محتفظاً بتلك التجربة كا 
يكون الوجود الداخلي] وهو في الحقيقة أرفع صورة للجوهر (المصدر نفسه). 


وكان ما سبق هو التبرير الأخير لما اتضح بكل جلاء في مجمل تطور 
«ظاهريات الروح:. أي أنه في تاريخ الروح ينشأ بالضرورة ودائيا من ضياع 
الشكل السابق واسترجاعه شكل اخرء كا أن «العالم» الواقعي بالفعل ينشأ 
دا وبالضرورة من استرجاع العام الذي سبقهء ويتأسس في معرفته 
وحقيقته. إن الكشف عن الاسترجاع بوصفه طابعا أنطولوجيا للروح هو 
البرهان الأخير عل تاريخية الروح في ضرورتبها الأنطولوجية. وقد غدا هذا 
المفهوم مفهوم الاسترجاع ومندعدما - Er‏ في علاقته الداخلية بالاضمحلال 
(التهدم - واستعارياً «تمزق الأوصال»)”*) بعد هيجل لازمةٌ متكررة سائدة في 


(#) حاول فندلي بجاراة هيجل في الاستخدام المجازي للمصطلحات فترجم التخارج 
تسعد كهقاد8 إل الانجليزية بتمزق الأوصال هدةعطوعم - اء وترجم الاسترجاع من 
الألمانية عدععمةة - 86 إلى الانجليزية بالاسترجاع re - member‏ مرجع سابق 
ص 1۹١‏ . واللفظ في اللغتين يعني التذكر حرفيا. 
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٠‏ نظرية التاريفيةء وهو يمثل لدى دلتاي وضعاً محورياً بين المقولات التاريخية 
للحياة . 


وحتى الآن لم تتحدد بعد إلا العلاقة بين الاسترجاع والتخارج الذي 
يسبقه» ولذلك ما يزال علينا أن نشرح كذلك روابطه بشكل الوجود 
الخارجي (الاثل هناك) الذي يتبعه. إن الروح المسترجعة التي كانت في 
جوانية وعيها بذاتهاء تعرف ما هي عليه في ماهيتهاء وما يجب أن تلد بفضل 
هذه المعرفة في شكل جديد للوجود الموضوعي امائل هناك لأتها لا توجد 
بحق إلا في الكشف عا هي عليه وأماطة اللثام عنهء وانبعاثها طليقة 
السرا ۽ وإعلانبا عن مثولها في الخارج. أي في تخارجها فكل ما يكون 
داخعلياً فقط ليس إلا «ماهية» محضة. ول يصبح بعد «واقعاً نعلا 
داحلا إلا أن الروح هي «الواقم الفعلي الحىه. إن الاسترجاع الذي 
استرجع ليس إلا اب يل قصير بين كبر لجع نبار) الروح المختلفة؛: بين 
عالم في مساره إلى الاندثار وعالم ما يزال جنيناً. إن الوجود المائل هناك 
المتجاوز يفسح مكانا لوجود جديد مائل هناك : «لعالم جديد وصورة جديدة 
للروح» (المصدر نفسه) [نمط جديد أو تجسيد جديد للروح]" وذاك بدوره 
راجع إلى تلك الحقيقة عينها خاضع لقانون التاريخية الداخلي: إذ ينبغي عليه 
أن يكون تخارجا مباشراً. وفيه يجب أن تبدأ الروح من البداية على نخو 
مطلق, في مباشرتهاء وأن تستخلص نفسها منبا من جديد کا لو كان كل ما 
سبق قد صاع بالسبة إليها إلى الأبدء وكا لو كانت لم تعرف شيئاً من قبل 
عن أرواح سابقات [أشكال سابقة للروح] (المصدر نفسه). ولكن 
الاسترجاع احتفظ با عرفته (وَعَنْه) الروحء وهكذا تترقي الروح في تاريخها 
من شكل إلى آخر مغنية مكتملة دوم على نحو اكز عمقا. وحينا تنسحب 
عائدة من برانيتها تزداد تکاملا واتساقاً على الدوام. حت اللحظة التي تحقق 


(#) ما بين القوسين المعقوفين مضاف من بيلي ص 4097. 
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ذاتها فيها باعتبارها معرفة مطلقة في الحضور الكل الفعلي لكل استرجاعاتها. 
إن مملكة الأرواح المختلفة التي تشكلت (تطورت) ببذه الطريقة (وانخذت 
شكلا محددا) في الوجود (الخارجي) الماثل هناك تؤلف تعاقباء تطلق أحداها 
سراح الأخرى فيه. وتأخذ عن سابقتها الاضطلاعٍ بمسؤولية المملكة الدنيوية 
[مملكة عام الروح](*) وهو تعاقب لا يتتحلل حقاً في الزمان. ولكن يوجد 
متجاوزاً فيه بحيث تقوم الروح بإقصاء الزمان نه «ونفيه» ف الزمان . 

والمسألة الان هي أن نستوعب بامثل العبارة التي يلخص فيها هيجل 
التعيين الجوهري للتاريخ ويخنتمه: إن الهدف [هدف العملية] هو الكشف 
عن أعماق [الحياة الروحية] وتلك الأعماق هي المفهوم المطلق(**) أي 
حقيقة جملة الموجود في مفهوم الروح الواعية خلال المفهومات». والوجود 
الخارجي (المائل هناك) لتلك الحقيقة باعتياره هذا المفهوم وهذا الوعي خلال 
الممهومات . 

ولكن هذا الكشف (إماطة اللثام) عما يكون عليه الموجود في «أعماقه, لا 
تتحقق صير ورته إلا باعتباره تخارجاً للموجود. باعتباره تجاوز أعماقه. أو 
باعتباره امتداده (أو تسده المكاني)!**”كء باعتباره الوجود المائل هناك في 
روالسلب»» ف امتداد المكان الحي2 ي في التموضع . ولن تتحقق صيرورته إذن 
إلا باعتباره تجاوزاً هذا التخارج بواسطة الزمان امرجم والمسترجع . فان 
يكون مخارجه في ذاته وبذاته تخارجاً لتقسه سواء في امتداده (المكاني) وفي 
أعماقه أي «الذات»؛» وأن تستطيع الروح وهي في تخارجها أن تسترجع 
نفسها وأن تكون زماناً ف الان » معناه أن ذلك كله هو شرط إمكان تكشف 
أعماقها ومكوثها في مستقر ذاتها وقد اكتمل تحققه. والتاريخ الذي هو بالماهية 


(#) ما بين القوسين المعقوفين مضاف من بيلٍ ص .8١8‏ والاختلاف واضح وإن يكن 
المعنى واحداً. 

(» #) ما بين القوسين المعقونين مضاف من بيلي ص .۸٩۸‏ 

(» ٭ #) اللقظ اللاي هو 8لاةتاع لاف وما بين قوسين من بيل . 
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ذلك النشوء الذي يسترجع نفسه في التخارج هو شرط إمكان الوجود 
الخارجي (الوجود الماثل هناك) للوجود المطلق أي «الواقع الفعلي لعرشه 
وحقيقته وحقيقته ويقينه (الجزء ”ء .)۳٠۴‏ ويدور الأمر هنا على التاريخ لا 
باعتباره تعاقاً بسيطاً لأشكال متبايئة من العالم الروحيء «تتخذ صورة 
عرضية الوجود هناك في ظهوره». ولكن باعتباره تارا مستر جعاً مسترجعاً في 
داخحله» ويسترجع في نفسهء إنه يدور عل التاريخ الذي يمتلك المعرفة 
وتمتلكه المعرفةء عل التاريخ «الذي استوعبه العقل» (المصدر نفسه). 
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TY 
خاعة: دور التعين افيجل الأساسي للتاريخية في نظرية دلتاي عن‎ 
بناء العام الثار يخي (النموذج الفكر ي للعالم التارعخي) بو ا‎ 
. العلوم الإنسانية‎ 


نحن نعتقد الآن أننا قد أوضحنا الطريقة التي كشف بها هيجل عن بعد 
الطابع التاريخي في فلسفتهء وقام بتنميته أو على الأقل أننا قد أوضحناها 
بقدر يكفي لأن تتعرف عل الافتراضات. المسبقة لنظرية التاريخية الراهنة. وقد 
استهدف تفسيرنا تبرير الدعرى التي آنا عنها في البدء. الدغري الي تذهب 
إلى أن مشكلة الخصائص الأنطولوجية للتاريخية تتطلب الغورص في دراسة 
الأنطولوجيا الفيجلية . 

إن المفهوم الأنطولوجي للحياة هو الذي تكشف لا يوصفه الفكرة 
المركزية عند هيجل ؛ والتي ولدت منها إشكالية الطابع التاريخي, والحقيقة 
المائلة في أننا بهذا المفهوم لم نصل بالبحث إلى اعتبار غط متعين للوجود 
ومنطقة متعتية للموجود موضوعاً رئيسياً فحسب». بل أبرزتا المسألة الشاملةء 
مسألة معنى الوجود» في اتجاه معين» ستكون حقيقة حاسمة بالنسبة إلى نظرية 
التاريخية بعد هيجل . 

إن «الحياة» عند دلتاي هي «المعطى الأساسي»: الذي لا يستطيع 
الاستنباط أن يتعداه» وبتاء على ذلك ستكون نقطة البدء لا للعلوم الإنسانية 
وحدها ل للفاسقة اا( ء ۸ ص 0/551١ ۱۳١‏ التخطيط لنا) . والحياة 
من حيث هي لاوسط كلي/ ودجوهر كي الحضوره للموجود هي التي تصبح 
مشكلة الطابع التاريخي : ففي تاريخها يتحقق الواقع الفعلي نفسه بما هو 
كذلك بطريقة أو باخرى ‏ وهو يشتمل كذلك على «الطبيعة» والحقائق 
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والقوانين «اللازمنية» «للروح». وهذا التحقق في جملته وجوهريته يجعل من 
الحياة التاريخية ونقطة بدءء الفلسقة ووسطأً للموجود؛ وما أن يبدآ أي يحث 
فلسفي في التاريخية من هذه المعطيات». حتى يكف بعد ذلك عن أن يكون 
فرعا من الدراسة الفلسفية: أو «فلسفة حياةو. ويغدو الأساس نفسه الذي 
تقوم عليه الفلسفة. وهكذا يعثر دلتاي ف الغايات الأخيرة لبحثه هو على 
المعنى العميق للأنطولوجيا الحيجلية: «لقد أدمج هيجل في الواقعي الفعلي 
تلك الكلية المنتمية إلى المفهوم (الكلية التصورية)» وأدمج بناء على ذلك 
قوانين الحياة بأسرها. وهو بوصوله إلى هذه النقطة يقف موتف التعارض من 
ماضي الفكر الفلسفي كله..» (4. 554؟). والفلسفة الميجلية تحقق 
بذوبانها الكامل في العملية التاريخية ‏ المنهوم المجرد للإنسان والنسق الطبيعي 

للعلوم الإنسانية (4ء ۱۲١‏ التخطيط لنا) . 
ولكن النقطة الحاسمة ليست في أن المفهوم الأنطولوجي للحياة قي 

تاريخيته عند دلتاي كا عند هيجل هو «نقطة البدء» للفلسفة. بل الطريقة 

التى صار بها كذلك. ولكى تلط على تلك النقطة ما آتى به موقف دلتاي 

من أضواء. ستين هنا الخصائص الحاسمة لمفهوم التاريخية عند دلتاي. 

ونرجو أن نكون قد قدمنا في عملنا هذا من بدايته إلى نهايته تبريراً لهذه 

العبارات ولا يحكمها من اختيار (الاستشهادات التي أوردناها والتي ترجع 
جميعها إلى الجزء الثامن من كتابات دلتاي تكتفي بتشديد النبر على بعض 

الفقرات من بين أكثرها دلالة وبروزاً): 

١‏ الوجود التاريخي هو وجود الحياة. ويرجع تحليل الطابع التاريخي إلى 
تحليل السياة التاريخية: «سياق التاريخ هو سياق الحياة نفسها. .» - 
مفهوم التاريخ «يعتمده على مقهوم ألحياة (تابع له) (51؟ وما بعدها). 

۲ - «الحياة التاريخية: ليست إلا «دجزءاً من الحياة بجا هي كذلك:(71١).‏ إنها 
الحياة الإنسانية : امجموع يضم النوع الإنساني» (المصدر نفسه) . 


۳- وجرد الحياة الإنسانية وجود تار خي ١‏ وتشكل التاريحية ماهية الإإنسان : 
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«والفرد الذي يضطلم- بوجوده الفردي الماثل هناك هو خلوق تاريخي» 
(15): ومقولات الحياة وهي «مقولات التاريخ؛ (55"). 

٤‏ - والتاريخية من حيث هي تعبين أنطولوجي للحياة الإنسانية تتميز جوهرياً 
بأنها فط متعين للنشوء «الأنا والنفس ليا إلا كيانين لا زمنيين أعيدت 
إضافتهيا ونحن لا عرف إلا ما ينشأ رفي الزمان): (774). 

© - والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز باعتبارها تجاوزاً (اساءةالاه) يبطل 
«تعالي (مفارقة) الذاتية والموضوعية»(۳۳۳ وما يعدها): الوجود التاريخي 
ينشأ باعتباره وحدة الأنا والعالم. باعتباره ذاتاً (واعية) وباعتباره تموضعاً . 
و «العالم المخارجي ۾ ليس إلا «علاقة تتضمتها الحياةة ويكمن واقعها في 
تلك العلاقة الحيوية وحدهاء (۳۴۳۲) ولا يكون العالم واقعا فعليا إلا في 
الطابع الخارجي للحياة أي في ١«تجليهاء.‏ كما أن الحياة التاريخية هي 
الوسط الكل الذي يعتمد عليه «الواقع الفعلي» لکل موجود: وهو وحده 
الذي يضفي عليه «المعنى والدلالةه"٩‏ (۲۹۱). فالتاريخ مجموع متسق 
ديضم» الطبيعة والروح . 

9 والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز «بزمانية» نوعية: فسياق اللحياة 
ووحدتها «يتحدد بواسطة الزمان» (۲۲۹). وعالم الحياة التاريخية هو دائما 
عالم حياة تاريخية سالفة ماضية. وهو لا يكون «واقعا فعليا» إلا على هذا 
النحو وحده. ففي الماضي الذي يستبقي نفسه باعتباره واقعاً فعلياً 
يتاسس مستقبل كل حاضر تاريخي . 


(#) المعبى ع«سنعكء8 عند دلتاي ليس تعبيراً أو رهزا ولكنه العلاقة بين الجزء والكل في 
عملية الياة العقلية. وهو الوحدة الغائية الى تحافظ عليها العلاقات والعمليات 
البنائية في حياة عقل فردي أو جماعي . 
وتنطوي الدلالة :)نل8 نحت المعنيء وهي الدور الذي يلعبه كل عامل من 
العوال المتعددة. [د. صلاح قنصوه ‏ مصدر سابق. ص 198]. 
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۷ - والتاريخية من حيث هي نشوء تتميز بموقف (حفاظ) نوعي للحياة داخل 
تلك الزمانية وفيها يتعلق بتلك الزمانية (۲۳۸) , وهذا الموققف هو بدقة 
أكبر عمل. «عمل يمتد ليصبح تحقيقأ» .)۲۳١(‏ قالحياة التاريخية هي 
إمساك بزمام الماضي في «التذكر», أي استرجاع على أساس من المرحلة 
السابقة لما هو معطى حالياً قي العالم التاريخي (۲۷1). وهي في الوقت 
نفسه تجاوز يبطل الماضي بواسطة «تحويل دائم» .)١44(‏ فالاسترجاع 
والتخارج. هما الطابعان الأساسيان للنشوء التاريخي (771 وما بعدها) ‏ 

۸ - والوجود التاريخي هو في جميع هذه الختصائص وجود روحي. كا أن 
النشوء التاريخي هو نشوء روحي والعالم التاريخي «عالم روححي». 
والتفسير الذي قدمناه هيجل يجب أن يشير بوضوح إلى أن المقولات 

الحاسمة للحياة تحيلنا من «فلسفة الحياة؛» عند دلتاي إلى الأنطولوجيا 

ال ميجلية. وذلك إلى مدى معين. فجميع هذه المقرلات تلتقي في تعبئن الحياة 

التاريخية بأنها «عمل روحي»؛. والواقع التاريخي الفعلي بأنه «عالم روحي». 

وتبدو تلك النقطة مقنعة في البداية. في صميم إشكالية دلتاي نفسهاء ودون 

اضطرار لإرجاعها إلى التعيين الميجلي الأساسي. أي الطابع التاريخي. لان 
مشكلة الحياة وخصائصها الأنطولوجية قد طرحت بالتحديد عند دلتاي في 
مقابل الطبيعة والعلوم الطبيعية. فحينما بدأ بمحاولة تأسيس العلوم 
الاجتماعية بواسطة تعريفها بالتعارض مع العلوم الطبيعية» وجد نفسه 
بالضرورة مسوقاً إلى النظر في المسائل المبثقة مع مشكلة الحياة باعتبارها 
مسائل تتصل باهية الروح وبالعلوم الإناتية (علوم الروح). 


ومع ذلك فهذا المنظور لا يحيط تماما بالمشكلة . فمن المعروف أن دلتاي 
كلما سار خطوة بعد خطوة في بحوثه وجد نفسه مرغ أكثر فأكثر على إلغاء 
التفرقة التي أقامها تي البداية بين العلوم الطبيعية والعلوم الإنانية. ومن 
المعروف أيضاً أن التاريخ عنده لم يظل نشوءاً وال جزئياً في مواجهة 
الطبيعة. بل الأمر على العكس من ذلك فقد اندجت الطبيعة في النشوء 
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التاريخي للحياةء وأصبحت المشكلة النهائية لدى دلتاي هي على وجه الدقة 
ووحدة هذين العلمين». فالتاريخية لا تعني إذن تطأ لوجود الحياة بين أنماط 
أخرى» كما أن الوجود التاريخي لا يعت وجودا بين انوع أخرى من الوجودء 
بل هو بالاحرى الوجود الوحيد الذي يتطيع أن يحقق الواقع الفعلي بجا هو 
كذلك. بيد أن هذا المفهوم الأنطولوجي للحياة الذى ي اكتمل الآن يحتفظ 
لتقسيه هو أيضاً دون نزاع باسم «الروح». أي أن «الره وه م تعد الان في 
تضاد مع «الطبيعة:. كا لو كانت في تضاد مع مط اخر للوجود. ولكنبا 
وجود جامع للطبيعة للطبيعة والتاريح (با لمعن الضيق) معا وهذا الوجود الجامع هو 
على وجه الدقة وجود الحياة التارمخية. وهنا يبرز إذن سؤال يتعلق بمعرفة أى 
الخصائص المميزة للوجود الكامل للحياة يصلح اساسا يستطيم به هذا الوجود 
أن يحدد نفه أيضاً باعتباره روحا؟ . 

وهذا السؤال الذي يؤدي بالضرورة إلى الغوص قي دراسة التعبين 
الأساسي للتارعية عند هيجل ل یطرحه دلتاي على نحو صريح . وجا أن 
دلتاي شوم في تعريف مفهوم الحياة من ناحية علاقته بتعريف هيجل الذي 
اتخذه أساساً لفلسفته (أنظر على وجه الخصوص 28 ١55‏ وما بعدها). فإنه 
لم يلجا إلى المفهوم الأصلي الكامل الذي يوجد في ظاهريات الروح» أي إلى 
أول تعيين وأكمله لماهية الطابع التاريخي. بل لخأ إلى 'مفهوم ثانوي مشتق 
للتاريخ وللروح» كان قد استمخلصه هيجل. في. نسق «الموسوعة». وفي 
«دروس في تاريخ الفلسفة». وقد سبق أن أشرنا إلى أن الثنائية الياطنة في 
التاريخ زالتي هي تخارج واسترجاع. وواقع فعلي وحقيقة» في أن معا ثم في 
النباية ظهور «الوجود الخارجي» (المائل هناك) المتموضع «للروح») يتولد مها 
عند هيجل مفهومان للتاريخ (أنظر الفصل 718). 

وقد شماء حظ عاثر يو سف له أن يرتكن كل الجدال الذي أعقب هيجل حول 
الطابع التاريخي إلى المفهوم الثاني مباشرةء وهو مفهوم ثانوي مشتقء لا يمثل 
نشوء الروح بأسرهاء بل يقف عند جزء من نشرئهاء هو الذي أطلق عليه 
هيجل بعد ذلك «التاريخ العالمي». وهيجل يقول ذلك بوضوح في مدخله 
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إلى «دروس في فلسفة التاريخ»» فهذا التاريخ ليس إلا «ظهور هذا العقل 
الحزئي . وإحدى الصور التي يتجل فيهاء نسخة من الأصل مائلة في جوف 
عنصر جرْئي: في الشعوب» (المجلد الأول * من الطبعة الألمانية التخطيط 
لنا)١*».‏ إن «ظاهريات الروحة ويمعنى مشتق و«المنطق» هما وحدهما اللذان 
يقدمان ما يظهر في هذا التجلي الجزئي. وأصل تلك الصورةء أي التاريخ 
الحق بوصفه الطابع التاريخي الباطن للروح أو النشوء «الأبدي؛ للمفهوم. 


إن التصور الذي قدمه دلتاي » أي تصور الوجود الكامل للحياة التارخخية 
باعتارها «روحأءء ولنشوثها بوصفه نشوءاً روحياء يعني إذن أنه في المحل 
الأول قد أتام الحباة والعالم التاريخي وفق وجود الروح» وهذا هو التصور 
الذي أسسه هيجل تأسيساً أنطولوجياً ولا نجده إلا عند هيجل . 


بيد أن معالحة الوجود التاريخي على هذا النحو باعتباره وجوداً روحياً 
يفترض مسقا فضلا عن ذلك أن تجد التاريخية نفسها محُتواءً ومحمْظَا مها في 
مفهوم الروح. وكان لفظ الروح يشير في الأصل عند هيجل إلى مط متعين 
من النشوء: نشوء وجود المعرفة في ذاتها ولذاتهاء نشوء «الوعى بالذات». 
وقد عرّف هيجل الطابع التاريخي بأنه عين حفاظ (سلوك) الوعي بالذات في 
حركته. ولا يغيب عن نظر دلتاي بدوره ما للحياة من حفاظ عارف حینا 
يشرع في الكشف عن الخصائص الأساسية للتاريخية. إن والاسترجاع» 
«والتخارج» واستيقاء الماضي وإلغائه بتجاوزه «وتطور؛ لتقل وعللى 
أساس». الماضي . وامتلاك الإمكانات «في الذات» هي بالل جیما غاط 
الحفاظ العارف لدى الوعي بالذات. ويمكن القول على وجه التحديد. بأن 
حملة الحياة ووحدتها الداخحلية من حيث أنما تاريخية» وفي طابعها التاريخيء 
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هي جملة ووحدة المعرفة. كيا أن ما تقوم به هذه الحياة التاريخية من عمل إغا 
يتحدد من حيث الجوهر ذه المعرفة. ويمكن القول كذلك على وجه التحديد 
بان الحياة من حيث أنها تاريخ » وفي طابعها التاريخي. تصير روحاً. 

وهكذا يصوغ دلتاي عبارة تقترب بأكبر قدر من العمق من مقاصد 
هيجل : «أما الروحء فهي تاريخية بالماهية. .؛ (4. ۲۷۷). 
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المحتويات . 


مقدمة الترحمة. العربية ... ا 
مقدمة الترحمة الفرنسية: قراءة ماركيوز للا 
مدخل بقلم هربرت ماركيوز .. eu e‏ . 
97( الموانب التاريخية لوقف الا الذي ر ساد مؤلفات 
ميجل الأول e o‏ 
32 تأسيس مفهوم جديد للوجود ف مناقشة مقهوم التركيب 
الترنسندنتالي الكانطي ا 
(*) الاختلاف المطلق للوجود: مساواة الذات في الآخرية 
(الوجود كقايلية للحركة) .. لله . 
(4) القابلية للحركة باعتبارها ت تاهي الوجود .... . 
(ه) التناهي بوصفه لا تناهياً - التناهي بوصفه 3 


7( ظهور بعد جديدد للوجود ولقابلية الجركة استرجاع 
الموجود المباشر في ٠‏ الماهية , ees‏ 

(۷) حركة الماهية في ثنائية بعذيها. 
وأساس» و ووحجلة» الموجود 

(۸) الوجود باعتباره. وجوداً خارجياً .. 
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(4) الواقع الفعلي بوصفه تحقيقاً مكتملاً للوجود o.‏ 


)٠١(‏ تعريف إجمالي للواقع الفعلي بوصفه قابلية للحركة 


)١١(‏ الوجود المفكر (أي الواعي المحيط). «المنهوم بوصفه 


الوجود الحق. الجوهر بوصفه ذاتأ . 
)٠۲(‏ مط وجود المفهوم : تفريد الكلية. 
الحكم والقياس . 1 
(1) العلاقة غير الحرة للمفهوم : الموضوعية 
)١4(‏ الواقع الحر الحق للمفهوم - الفكرة . 
)١6(‏ الحياة بوصفها حقيقة الموجود. 
فكرة الحياة والمعرفة .. 
)١١(‏ الفكرة الطلقة ... ..... ... 
(۱۷) إيضاحات تلخص ما سيق إجالا . 
الثاني : المفهوم الأنطولوجي للحياة في تاريخيتها باعتباره 
الأساس الأصيل للأنطولوجيا الميجلية . . 
(18) «الحياة» ‏ المفهوم الأساسي في «كتايات 
الشباب اللاهوتية؛ .. 
(14) البياة بوصفها شكل د رن ف «منطق 
ينأو .. . ملل لل ا 
)٠09‏ مدخل إل مفهوم الحياة وتعريف عام له. 
مفهوم «الحياة» باعتباره مقهوماً أنطولوجيا في 
كتاب وظاهريات الروح» 0 
(١؟)‏ نشوء الحياة في مباشرتها : 
(۲۲) نشوء الحياة في طابعها التاريخي ا 
(۲۳) نشوء الحياة في تاريخيتها (تابع ما قبله) . .. 00 
(54؟) انتقال مفهوم الحياة إلى المنهوم الأنطولوجي 
للروح . . 
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. تحول الحركة العارفة إلى حركة المعرفة المطلقة‎ )۲١( 

التعيين الأساسي «للتاريش؛ في نباية والظاهريات: . . 455 
(5؟) خاتة: دور التعيين الهيجلي الأساسي للتاريخية في 

نظرية دلتاي عن بناء و التاريخي بواسطة ا 
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تختلف نظرية الوجود ( الأنطولوجيا ) عند هيجل عنها 
عند سابقيه من الفلاسفة . فهو يقول بوحدة الأنطولوجيا 
والمنطق ونظرية المعرفة. ويقدم نقداً عميقاً للتعارض 
الأنطولوجية منفصلا عن نسق اخر من المقولات,. المنطقية 
والمغرفية أو متميزاً منه . إن هيجل قد ألغى الموة بين قوانين 
العام الموضوعي وقوانين الفكر. 

'والاسهام ال هيجي من حيث نواته العقلية ماثل هنا في 
إبراز حقيقة باقية ». حقيقة أن التعيينات الأنطولوجية للواقع 
أي المقولات التي تصف الواقع باعتباره كلا 0 وحركته 00 
ليست مبادىء جاهزة نهائية بل هي معرفة متطورة بالعالم . 
وتلك المعرفة عملية تاره شرا ا نحي قط إلى 
النشاط المعرفي تررك الاساسة ل دنر انها إل اوسرد 
الموضوعي » فنظرية المعرفة ومقولاتها تصف موضوع المعرفة 
ف عين الريك »فالمعرفة( والحقيقة ) ليست 00 أو 
استنساخاً للموضوع ٤‏ > بل كشفاً عن ماهيته التي تحيط بها 
ليوات وتشكلها:المفهوهات . 
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